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Lời Đầu Sách 


Vào thế kỷ thứ 7 trước Tây lịch, xã hội Ấn Độ trước thời Đức Phật 
và ngay trong thời Đức Phật là một xã hội đầy khủng hoảng, đặc biệt 
nhất là những sự tranh chấp quyển lực và của cải vật chất. Lúc này, 
nhiều người Ấn Độ nghỉ ngờ tôn giáo của chính xứ sở họ. Họ sợ hãi vì 
muôn đời phải đầu thai vào một giai cấp. Nếu họ thuộc giai cấp cùng 
đinh, họ phải tiếp tục đầu thai vào giai cấp nầy hết đời nầy qua đời 
khác. Nhiều người không thể tìm ra câu trả lời thỏa mãn về những khó 
khăn xáo trộn trong đời sống hằng ngày của họ. Vì sự không toại 
nguyện nầy mà trong thời gian nầy đã có rất nhiều cải cách tôn giáo 
xuất hiện trong cố gắng tìm ra lối thoát cho Ấn Độ giáo ra khỏi tính 
nông cạn của nó. Một trong những cải cách nầy là Phật giáo. Ngay từ 
khoảng năm 600 trước Tây lịch, đức Phật chẳng những đã để xướng tứ 
diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã hiện ra khi Ngài đại ngộ, 
mà Ngài còn chỉ cho mọi người làm cách nào để sống một cách khôn 
ngoan và hạnh phúc, vì thế mà giáo pháp của Ngài đã lan rộng từ xứ 
Ấn Độ ra khắp các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. Về mặt tâm linh 
mà nói, Ngài đã thúc đẩy con người đứng lên chống lại hệ thống bạo 
lực đang tổn tại thời đó. Kỳ thật Phật giáo không phải là một tôn giáo 
mới mẽ ở Ấn Độ, mà nó mà một biểu tượng của sự ly khai với Ấn Độ 
giáo. Như chúng ta thấy, trong khi kinh Vệ Đà cổ võ việc cho phép 
giết súc vật để dâng cúng thần linh thì Phật giáo kịch liệt bài bác 
những kiểu tế lễ như thế. Hơn thế nữa, Phật giáo còn tiến hành nhiều 
cuộc vận động mạnh mẽ chống lại việc tế lễ nầy. Bởi vì nghi thức tế lễ 
đòi hỏi phải được thực hiện bởi những người Bà La Môn, là những 
người chuyên môn về nghi lễ tôn giáo thời đó, trong khi thường dân từ 
thế hệ nây qua thế hệ khác chỉ có thể làm những việc tay chân mà 
thôi. Chính vì thế mà đạo Phật bác bỏ hoàn toàn hệ thống giai cấp ở 
Ấn Độ thời bấy giờ. Và Đức Phật bác bỏ mọi sự tự cho mình là dòng 
dõi cao sang như kiểu tự hào của giai cấp Bà La Môn. Đạo Phật bác 
bỏ mọi sự phân biệt trong xã hội giữa người với người và nói rằng 
chính cái nghiệp, tức là những việc làm của một người, mới quyết định 
sự danh giá hay thấp hèn của người đó mà thôi. Đức Phật khẳng định 
với các đệ tử của Ngài: “Việc nhấn mạnh đến sự bình đẳng về địa vị 
xã hội, căn cứ trên việc làm của một người chứ không phải trên dòng 
dõi của họ.” Một ý tưởng cách mạng khác mà chúng ta có thể tìm thấy 


trong Phật giáo là tôn giáo nây mở rộng cửa đón nhận cả nam giới lẫn 
nữ giới trong đời sống tu tập. Ngoài các ni sư và các nữ Phật tử tại gia 
nổi tiếng như Khema, Patacara, Dhammadinna, Sujata, Visakha, và 
Samavati, ngay cả những cô gái điếm như Amrapali cũng không bị 
chối bỏ cơ hội sống đời tu hành phạm hạnh. Chính vì thế mà từ lúc mà 
đạo Phật bắt đầu tại vùng Đông Bắc Ấn cho đến ngày nay đã gần 26 
thế kỷ, nó đã chẳng những đi sâu vào lòng của các dân tộc châu Á, mà 
từ thế kỷ thứ 19 nó đã trở thành nguồn tư tưởng tu tập cho nhiều người 
ở Âu châu và Mỹ châu nữa. 

Thoạt đầu, Đức Phật luôn bị dày vò bởi những câu hỏi như “Tại 
sao có bất hạnh?”, “Làm sao con người được hạnh phúc?”, vân vân. 
Ngài chuyên tâm tu tập khổ hạnh, nhưng sau sáu năm kiên trì tìm kiếm 
và tích cực hy sinh, Ngài vẫn không tìm ra được câu trả lời cho những 
vấn để nây. Sau sáu năm tìm kiếm sự giải thoát bằng con đường khổ 
hạnh, Thái tử Tất Đạt Đa quyết định tìm câu trả lời qua tư tưởng và 
thiển định. Sau 49 ngày đêm thiển định dưới cội Bồ Đề, Ngài đã trở 
thành một người “Giác Ngộ”. Con đường mà Đức Phật tìm ra là con 
đường “Trung Đạo” giữa những cực đoan. Những cực đoan phải tránh 
là một mặt quá ham mê đời sống nhục dục, mặt khác là đời sống khổ 
hạnh. Cả hai cực đoan nầy dẫn đến sự mất quân bình trong cuộc sống. 
Cả hai cực đoan chẳng bao giờ có thể đưa ai đến mục tiêu thật sự giải 
thoát khỏi khổ đau và phiền não. Đức Phật tuyên bố: “Muốn tìm con 
đường Trung Đạo hòa hợp với cuộc sống, mỗi người phải tự mình thận 
trọng tìm kiếm, không nên phí thì giờ vào việc tranh cãi. Mỗi người 
phải thăm dò và tự thực nghiệm, không có ngoại lệ.” Trải qua gần hai 
mươi sáu thế kỷ, cả Phật giáo Đại Thừa lẫn Tiểu Thừa đã chứng tỏ có 
thể thích ứng với những hoàn cảnh thay đổi và với những dân tộc khác 
nhau. Vì thế mà Phật giáo sẽ tiếp tục là một ảnh hưởng thật sự trong 
đời sống tâm linh của nhiều dân tộc trên thế giới với niềm tin là những 
điều Đức Phật khám phá ra có thể giúp đở hầu hết mọi người. Với câu 
hỏi “Tại sao tôi không hạnh phúc?” Đức Phật gợi ý: vì bạn tràn đầy 
mong muốn, cho đến khi sự mong muốn là sự khao khát thì nó không 
thể nào được thỏa mãn dù bạn đã được những thứ mà bạn muốn. Như 
vậy “Làm thế nào để tôi có hạnh phúc?” Bằng cách chấm dứt mong 
muốn. Giống như ngọn lửa sẽ tự nhiên tắt khi bạn không châm thêm 
dầu vào, cho nên sự bất hạnh của bạn chấm dứt khi nhiên liệu tham 
dục thái quá bị lấy đi. Khi bạn chiến thắng được lòng ích kỷ, những 


thói quen và hy vọng dại dột, hạnh phúc sẽ thực sự hiện ra. Đạo Phật 
quả là một tôn giáo đưa đến cuộc tu giải thoát và cuộc sống an lạc, 
tỉnh thức và hạnh phúc. 

Vào khoảng năm 2009, Thiện Phúc đã biên soạn bộ Phật Pháp 
Căn Bản, gồm 8 tập. Tuy nhiên, quả là rất khó đặc biệt là người tại gia 
với nhiều gia vụ đọc hay nghiên cứu một bộ sách với khoảng 6184 
trang giấy khổ lớn. Vì vậy mà Thiện Phúc đã trích một số chương, cố 
gắng biên soạn gọn lại và ¡n thành tập sách nhỏ có nhan để là Phật 
Giáo Yếu Lược. Quyển sách nhỏ này không phải là một nghiên cứu về 
triết lý thâm sâu của Phật giáo, mà nó chỉ đơn thuần là một cái nhìn 
thoáng qua về Đạo Phật nhìn tổng thể nhằm mục đích giúp cho những 
người sơ cơ dễ dàng có được cái nhìn về một tôn giáo hết sức đặc biệt: 
Phật Giáo. Hành giả chân thuần nên luôn nhớ rằng “Tu” có nghĩa là tu 
tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng 
kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh, giữ giới, và thanh tịnh thân 
tâm bằng thiền tọa; tuy nhiên những yếu tố quan trọng nhất trong “thực 
tu” là sửa tánh, là loại trừ những thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây 
dựng đạo hạnh. Trong khi tụng kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, 
chúng ta nên thực tập thiển quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. 
Với Phật tử tại gia, tu là sửa đổi tâm tánh, làm lành lành dữ. Chính vì 
vậy, trước khi tu tập, hành giả chân thuần nên quán triệt Yếu Lược 
Phật Giáo để biết nên làm cái gì và cái gì không nên làm. Mong rằng 
tập sách này sẽ giúp làm tăng sự hiểu biết về Đạo Phật một cách dễ 
dàng cho nhiều người, nhất là những người sơ cơ. Phật tử chân thuần 
nên luôn nhớ rằng mục đích chính của người tu Phật là bước vào việc 
thực tập những bài tập được liên kết để thiết lập những mẫu mực sống 
hằng ngày của mình, làm cho đời sống của chúng ta trở nên yên bình 
hơn. Đức Như Lai đã giải thích rõ về con đường tu tập mà Ngài đã tìm 
ra và trên con đường đó Ngài đã tiến tới quả vị Phật. Đường tu tập còn 
đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà mặc dù 
hiện tại đã có quá nhiều sách viết về Phật giáo, tôi cũng mạo muội 
biên soạn tập sách “Phật Giáo Yếu Lược” song ngữ Việt Anh nhằm 
giới thiệu giáo lý nhà Phật cho Phật tử ở mọi trình độ. Những mong sự 
đóng góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai mong cầu có được 
cuộc sống an bình, tỉnh thức và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 
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lãi 


Preface 


About 7 centuries B.C., Indian society before and at the time of the 
Buddha was a soclety that had full of conflicts, especially struggles for 
power and material wealth. At the time, many people questioned the 
value of ther own religion: Hinduism. According to Hinduism”s 
theories, they had to be reborn to the same class forever. lf they 
belonged to the class of Sudra, they would be reborn Into that class life 
after lie. During this period many people were not able to find 
satisfaction 1n Hinduism to their dally life*s disturbing problems. 
Because of this disastifaction, some religlous reforms shortly arose In 
an attempt to rid Hinduism of Ifs superficiality. One of these reforms 
was to be the beginning of Buddhism. About 600 B.C., the Buddha not 
only expounded the four Noble Truths as the core of his teaching, 
which he had recognized In the moment of his enlightenment, He had 
also shown people how to live wisely and happlly, and therefore, hIs 
teachings soon spread from India throughout Asia, and beyond. 
Sprritually speaking, He mobilized people to stand up to fight against 
the existing power system. In fact, Buddhism 1s not a new religion In 
India, 1t is only a symbol of separation with Hinduism. Às we can see 
while the relipgion of the Veda allowed animail sacrifice to propItlate 
the gods, Buddhism set Ifs face against sacrifices. Moreover, Buddhism 
waged strong campaigns against this practice. Because the sacrificial 
ritual required the services of Brahmins, who had specialized In 
religIous ceremonies, while ordinary people, from one generation to 
another, could only do labor works. Thus, Buddhism denounced the 
Caste system at that time In India. And the Buddha denounced all 
claims to superiority on the ground of birth as the Brahmins claimed. 
Buddhism denounced all social đistinctions between man and man, and 
declared that it was “karma", the action of man, that determined the 
eminence or lowness of an individual. The Buddha confirmed with his 
disciples: “The Insistence on the equality of social status based on 
one”s actions and not on the lineage of birth of that person.” Another 
revolutionary Idea we can find in Buddhism was the fact that it widely 
opened the doors of organized religIous life to women and men alike. 
In addition to distinguished nuns and lay Buddhistwomen, such as 
Khema, Patacara, and Dhammadinna, SuJata, Visakha, and Samavat, 
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even courtesans like Amrapali were not denied opportuntles to 
embrace the religilous life. For these reasons, from the beginning In 
Northeast India almost 26 centuries ago, Buddhism penetrated not only 
1n the heart of Asian people, but since the noneteenth century 1t also 
became part of the thinking and practice of a lot of people in Europe 
and America as well. 

At first, Prince Siddhartha always concerned with burning questions 
as: “Why was there unhappiness?”, or “How could a man be happy?”, 
etc. He diligently performed ascetic practices, but after six years Of 
persevering search and strenuous self-denial, He still had not found the 
answers for these problems. After spending six years In seeking a 
solution of emancipation through ascetic practices withouf any success, 
Prince Siddhartha determined to find the answer ¡in thought and 
medifation. After 49 days and nights of meditation under the Bodhi 
Tree, He had become the “Awakened One”. The path that the Buddha 
had found was the “Middle Path”, which was in between extremes. 
The extremes to be avoided were the life of sensual indulgence on the 
one hand and the life of drastic asceticism on the other. Both led to out- 
of-balance living. Neither led to the true goal of release from 
sufferings and afflictions. The Buddha declared: “Io find the Middle 
Path to harmonious living, each person must search thoughfully, not 
wasting any time in wordy arguments. Each person must explore and 
experiment for himself without any exception.” During almosf twenty- 
sIX centurles, both Mahayana and Hinayana Buddhism have proved 
adaptable to changing conditions and to different peoples in the world 
with the belief that what the Buddha discovered can help almost 
everyone. For the question “Why am I unhappy?ˆ the Buddha suggests: 
because you fill yourself with wanting, until the wanting 1s a thirst that 
cannot be satisfied even by the things you want. “How can I be 
happy?” By ceasing to want. Just as a fire dies down when no fuel 1s 
added, so your unhappiness wIll end when the fuel of excessIVe Is 
taken away. When you conquer selfish, unwise habits and hopes, your 
real happiness wIll emerge. Buddhism 1s truly a religion that leads 
people to a culivaton of emancipaton and a lie of peace, 
mindfulness and happiness. 

In around 2009, Thiện Phúc composed a set of § books titled “Basic 
Buddhist Doctrnes”. However, Itfs really difficult for people, 
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especially lay people with a lot of familiy dutles, to read or to study the 
total of 6,184 big-sized pages. So, Thiện Phúc extracted some chapters, 
tried to revise and publish 1t as a small book tiled “Essential 
Summaries of Buddhist Teachings”. Thịs little book 1s not a profoundly 
philosiphical study of Buddhism, but it is simply a glance at a very 
speclal religion: Buddhism. Devout practitioners should always 
remermnber that “Cultivation” means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. “Cultivation” means to study the law by reciting 
sutras 1n the morning and evening, being on strict vegetarian diet and 
studying all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts, and 
purifying the body and mind through sitting meditation; however, the 
most Important factors in real “Pu” are to correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciing sufras, one must thoroughly understand the meaning. 
Furthermore, one should also pracfise meditation on a datly basis to get 
Iinsight. For laypeople, “Pu” means to mend your ways, from evil to 
wholesome (ceasing transgressions and performing good deeds). For 
these reasons, devout practitioners should understand thoroughly 
essential summarles of Buddhist teachings to see what should be 
followed and what should not. Hoping that this little book wIll help 
enhance the understanding of Buddhism for many people, especially 
for Buddhist beginners. Devout Buddhists should always remember 
that the main goal of cultivation in Buddhism 1s to enter Into practicing 
well-being exercises that are linked to established daily life patterns, 
makes our lives more peaceful. The Buddha already explained clearly 
about the path of cultivation which He found out and He advanced to 
the Buddhahood on that path. The path of cultivation still demands 
confinuous efforts with ripht understanding and practice. Presently 
even with so many books available on Buddhism, Ï venture to compose 
this booklet tiled “Essential Summaries of Buddhist Teachings” in 
Vietnamese and English to introduce basic things in Buddhism to all 
Vietnamese Buddhist followers. Hoping this little contribution wIll help 
Buddhists in different levels to understand on how to achieve and lead 
a life of peace, mindfulness and happiness. 


Thiện Phúc 
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Chương Một 
Chapter One 


Thời Kỳ Tiền Phật Giáo Trên Thế Giới 


Khoảng 3.000 năm trước Tây lịch, tại lưu vực sông Ấn Hà, phát 
khởi một nền văn minh đô thị, được gọi là “Văn Hóa Thung Lũng Ấn 
Hà.” Hai đô thị lớn là Mohenjo Daro và Harrappa, vì vậy nền văn hóa 
nầy cũng được gọi là “Văn Hóa Harrappa”. Theo Andrew Skilton trong 
Đại Cương Lịch Sử Phật Giáo, có lẽ đây là một xã hội đã có tổ chức 
cao, rất bảo thủ, không thay đổi bao nhiêu qua niều thế kỷ. Những cố 
gắng nhằm tái xác định lại những phong tục và tín ngưỡng của xã hội 
nầy phần lớn chỉ do sự suy đoán mặc dầu người ta đã tìm thấy những di 
vật có ý nghĩa với những dấu ấn được sử dụng rộng rãi trong việc buôn 
bán ở các vùng bờ biển. Những con dấu nầy khắc lại một loại chữ viết, 
mà đến nay vẫn chưa giải mã được. Một con dấu nổi tiếng vẽ hình một 
người ở tư thế ngồi thiển, mà một số người nghĩ là nó mô tả một hình 
thức ngồi thiển hay quán tưởng trong buổi sơ khai. Nền văn minh nầy 
từ từ lụn tàn vào khoảng 1.200 năm trước Tây lịch, có lẽ do hậu quả 
của những thay đổi về môi trường, nhưng chắc hơn là do dự thay đổi 
dòng chảy của sông Ấn Hà. 

Tuy nhiên, những dấu vết nầy không liên quan gì đến sự xuất hiện 
cùng thời của những bộ tộc xâm lăng từ phía Tây bắc tràn xuống. Rất 
có thể những bộ tộc nầy đã đến đây đúng vào lúc nền văn hóa nầy 
đang tàn lụn. Có nhiều học giả cho rằng đây không phải là một cuộc 
xâm lăng, mà chỉ là một sự thẩm thấu văn hóa. Nói gì thì nói, sau khi 
nền văn minh Thung Lũng Ấn Hà bị tàn lụi thì lục địa nầy trở thành 
quê hương mới cho lần sóng người di dân của những bộ tộc du mục tới 
định cư. Sau khi trèo vượt qua những núi đèo xuyên qua Hi Mã Lạp 
Sơn dẫn tới những vùng biên giới Tây Bắc Ấn Độ và Népal bây giờ, 
nhiều thế kỷ sau đó những bộ tộc Aryan nầy bắt đầu một cuộc càng 
quét trọn vẹn trên toàn thể bán lục địa nầy. Những bộ tộc người Aryan 
nầy mang theo với họ tín ngưỡng đa thần giáo. Họ cũng mang theo với 
họ một hệ thống giai cấp xã hội, chia xã hội thời đó ra làm ba thành 
phần: tư tế, chiến binh, và nông dân. Thành phần tư tế bao gồm những 
người có khả năng tụng đọc rành nghề cử hành nghi lễ, là tiền thân 
của giai cấp Bà La Môn sau nây. Hai giai cấp sau cùng giống với 
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những giai cấp chiến binh và thứ dân về sau nầy. Chúng ta biết được 
tất cả những điều trên nhờ vào những văn bản do chính con cháu của 
những người nầy viết ra về sau nầy. Đây là những kinh điển căn bản 
của Bà La Môn giáo, không được Phật giáo thừa nhận. 

Trước thời Phật giáo, Ân Độ giáo, tôn giáo đã ăn sâu vào Ấn Độ 
mà nguồn gốc hãy còn là một huyển thoại. Tôn giáo không có giáo 
chủ, cũng không có giáo điển. Nó luôn đưa vào tất cả mọi mặt của 
chân lý. Người theo Ấn Độ giáo tin tưởng vào luật của Nghiệp lực. 
Đây là tên gọi chung cho hệ thống xã hội, văn hóa và tôn giáo của 
giống người Aryan ở Ấn Độ, đây là giống dân di cư vào Ấn Độ vào 
ngay trước thời kỳ bắt đầu có lịch sử của nước nây. Duy trì xã hội làm 
bốn giai cấp, trong đó Bà La Môn là giai cấp tối thượng. Theo nguyên 
tắc thờ phượng Thượng đế bằng những nghi thức đề ra từ Thánh Kinh 
Vệ Đà. Trung thành hay tin tưởng tuyệt đối vào thuyết nghiệp quả 
luân hồi, lấy sự tái sanh vào cõi trời làm mục tiêu tối thượng cho người 
trần tục. Họ tin có một định luật hoạt động suốt cuộc đời. Gieo gì gặt 
nấy ở một lúc nào đó và ở một chỗ nào đó. Đó là định luật mỗi hành 
động, mỗi ý định hành động, mỗi thái độ đều mang quả riêng của nó. 
Người trở thành thiện do những hành động thiện và trở thành ác do 
những hành động ác. Nghĩa là mỗi người phải chịu trách nhiệm về 
hoàn cảnh của chính mình, chứ không thể đổ lỗi cho người khác được. 
Bạn chính là bạn vì những thứ mà bạn đã làm trong quá khứ. Đối với 
người theo Ấn Độ giáo, đương nhiên quá khứ bao gồm tất cả những 
kiếp sống trước của bạn. Theo truyền thống Ấn Giáo, nhiệm vụ chính 
của người nữ là sanh con và làm việc trong nhà. Vì vậy mà nó coi cuộc 
sống độc thân là cuộc sống vô ích, và những người đàn bà không kết 
hôn đáng bị phỉ Dáng. Những câu chuyện trong Kinh Vệ Đà cho thấy 
rất nhiều người Ân Độ đã tìm kiếm những câu trả lời về cuộc sống 
quanh họ, cũng như về vũ trụ xa xăm. Sách cổ nhất của Ấn Độ giáo là 
bộ kinh Vệ Đà. Bộ kinh này gồm những câu thơ và những bài thánh ca 
cổ được sáng tác từ hơn 3000 năm trước. Những luật lệ Bà La Môn mà 
các tu sĩ dùng làm nghi lễ thờ phượng đã có vào khoảng giữa 1200 và 
1000 trước Thiên Chúa. Những Thiên Anh Hùng Ca vĩ đại là những 
câu thơ triết lý về anh hùng truyền thuyết về các vị thần. Những thiên 
anh hùng ca này là những truyện cổ được kể lại qua nhiều thế hệ trước 
khi được viết vào đầu kỷ nguyên Thiên Chúa. Một chương ngắn của 
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Thiên Anh Hùng Ca, Dáng đi Bhavagavad Gita, trở thành một tác 
phẩm tôn giáo được ưa thích ở Ấn Độ. 

Theo giáo lý Ấn Độ giáo, mỗi người có một vị trí riêng trong cuộc 
sống và trách nhiệm riêng biệt. Mỗi người được sanh ra ở một chỗ với 
những khả năng riêng biệt vì những hành động và thái độ trong, quá 
khứ. Có bốn giai cấp chính trong Ân Độ Giáo. Trong bốn đẳng cấp có 
12 nhánh. Qua nhiều năm, hơn 1000 thứ bậc đẳng cấp đã xuất hiện 
trong đời sống xã hội Ấn Độ, nhưng tất cả đều thuộc một trong bốn 
nhóm chính này. Trong đời sống xã hội bình thường, ranh giới đẳng 
cấp phản ảnh bất công thực sự và thành kiến nặng nề. Chính nhiều 
người Ân Độ giáo cũng cố gắng thực hiện xóa bỏ một số bất công 
trắng trợn. Ngài Gandhi là người đã đem hết sức lực để phục hồi “tiện 
dân” vào địa vị có đẳng cấp. Thứ nhất là nhóm trí thức và thầy tu. Thứ 
nhì, tầng lớp quí tộc, kể cả giai cấp quân nhân. Thứ ba, nhóm hành 
chính, gồm những nhà buôn và địa chủ. Thứ tư, số lớn dân chúng làm 
những việc thông thường trong xã hội. Giai cấp gỌI, là “tiện dân” hay 

“người bị ruồng bỏ” (mới đây bị hủy bỏ do luật của Ấn Độ) gồm những 
người có nguồn gốc thuộc những phân nhóm khác của giai cấp thứ tư, 
quần chúng nhân dân. Do những điều kiện xã hội và kinh tế khác 
nhau, họ bị mất đẳng cấp, hay mất vị trí trong xã hội. Mục đích quan 
trọng nhất mà mỗi người phải vươn lên là thoát khỏi ảnh hưởng của 
bất hạnh trong quá khứ. Mỗi người đều có mục tiêu căn bản suốt cuộc 
đời là thoát khỏi ảo tưởng thông qua với sự hợp nhất với Bà La Môn. 
Đời sống lạc thú, thực hiện tất cả những ham thích bình thường của con 
người kể cả ham thích rất quan trọng bắt nguồn từ nhục dục. Người 
theo Ấn Độ giáo không bác bỏ kinh nghiệm giác quan về cuộc đời, 
phát triển quan hệ sáng tạo với người khác, biết thẩm mỹ, biểu lộ tình 
dục. Nhưng người Ấn Độ giáo coi kinh nghiệm này khi được dùng 
đúng cách và không được coi như là những mục tiêu duy nhất của đời 
sống. Trách nhiệm tham gia vào hoạt động kinh tế phúc lợi công cộng, 
bao gồm một số công việc hay nghề nghiệp có giá trị. Mỗi người có 
bổn phận với chính mình và với xã hội để làm một số công việc có ích. 
Vì việc này người ấy sẽ nhận được tiền bạc cần thiết cho nhu cầu hằng 
ngày, và thông qua đó người ấy đóng góp vào phúc lợi chung. Sống 
đúng theo luân lý hay đạo đức sống. Ta có bổn phận với chính ta và 
đối với người khác để làm những gì được trông đợi ở chính mình về 
luân lý và đạo đức. Bổn phận đã được phân định khá rõ ràng tại Ấn 
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Độ, cho mỗi một đẳng cấp có một luật lệ hành động và thái độ mà mỗi 
thành viên phải thi hành. Và đối với luật lệ này, một người phát 
nguyện bằng nỗ lực của mình nếu muốn đạt một đời sống tốt đẹp. 

Vào khoảng 800 năm trước Thiên Chúa, Ấn Độ giáo biên soạn bộ 
kinh U Bà Ni Sà Đa, gồm những câu trả lời của những ẩn sĩ nổi tiếng 
thời đó trước những câu hỏi về đời sống và vũ trụ. Một thời gian ngắn 
trước thời Đức Phật, bản kinh U Bà Ni Sà Đa bằng văn xuôi đã được 
biên soạn, kinh nói về những lời giảng bí mật, chỉ truyền từ thầy sang 
đệ tử mà thôi. Bộ kinh nầy được coi là giai đoạn cuối cùng của kinh 
Vệ Đà, và vì vậy mà được gọi là “Tột đỉnh của Vệ Đà”. Ở đây các 
yếu tố nghi lễ không có tầm quan trọng như trong các bộ kinh trước, 
thay vào đó là những lời giảng bí truyền và đây ấn tượng về sự tái 
sanh và đầu thai. Một mặt người ta đi tìm cái nền tẳng của thế giới 
hiện tượng, cốt lõi của vạn hữu ngoại giới, cái đó được gọi là 
“Brahman”; mặt khác người ta đi tìm cái sự vật hiện hữu tối hậu bên 
trong mỗi cá nhân, là cái người ta cho là sự sống và ý thức, và cái nầy 
được gọi là “Atman”. Kinh U Bà Ni Sà Đa đi đến giáo huấn bí truyền 
cuối cùng là đồng hóa hai thực tại nầy, cho rằng “Atman” và 
“Brahman” chỉ là một thực tại duy nhất. Ranh giới đẳng cấp phản ảnh 
bất công thực sự và thành kiến nặng nể trong đời sống xã hội bình 
thường. Chính nhiều người Ấn Độ giáo cũng cố gắng thực hiện xóa bỏ 
một số bất công trắng trợn. Ngay những người trong giai cấp quí tộc 
cũng đã đem hết sức lực để phục hồi “tiện dân” vào địa vị có đẳng 
cấp. Ai trong chúng ta cũng đều biết rằng các nền văn minh trên thế 
giới vốn luôn đi kèm với những sóng gió của việc tranh giành quyền 
lực và của cải vật chất. Chính điều nây đã thúc đẩy mọi sức mạnh tâm 
linh của con người phải đứng lên chống lại hệ thống bạo lực đương 
quyền. Tại Ấn Độ những lực lượng đối kháng nổi lên trong những vùng 
Tây Bắc. Ngay từ lúc mới được thành lập, Phật giáo chủ yếu nhắm đến 
các tầng lớp thị dân đông đảo. Chính vì vậy mà chúng ta thấy Phật 
giáo phát triển quanh các vùng Benares và Patna, nơi mà vào thời đại 
đồ sắt đã sản sinh ra những ông vua đầy tham vọng xuất thân từ quân 
đội, đã thiết lập các vương quốc mênh mông với nhiều thành phố rộng 
lớn. Phần lớn công việc hoằng hóa của Đức Phật đều được thực hiện 
tại các thành phố lớn, điều nầy giúp chúng ta lý giải dễ dàng tính cách 
tri thức trong lời dạy của Ngài, cũng như phong cách thành thị trong 
ngôn ngữ được sử dụng và tính hợp lý trong các tư tưởng được Ngài 
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truyền dạy. Để đối kháng với những mê tín về thần quyển, Đức Phật 
luôn nhấn mạnh rằng Ngài chỉ là người dẫn đường, chứ không phải là 
một đấng quyền năng, và rằng mọi sự gợi ý chỉ dẫn đều cần phải được 
chứng nghiệm, kể cả những chỉ dẫn của chính Ngài. 

Trong khi Phật giáo bắt đầu nẩy mầm tại Ấn Độ thì tại Trung Hoa 
một trong những tôn giáo lớn của thế giới cũng đang bắt đầu: Khổng 
giáo. Hệ thống luân lý đạo đức nầy thoát thai từ giáo lý của Đức 
Khổng Phu Tử, nhấn mạnh về lòng hiếu, để, trung, lễ, tín, công bằng, 
liêm sĩ. Khổng Tử sanh vào khoảng năm 557-479 trước Tây lịch, người 
nước Lỗ. Ông sống vào thời luân lý và văn hóa của Nhà Châu đang 
suy vi, nên đã cố gắng tìm cách chấn hưng; ông dạy 3.000 đệ tử về thị, 
sử, lễ và nhạc. Ông là nhà giáo dục vĩ đại của Trung quốc và được 
người hiện đời gọi ông là “Vạn Thế Sư Biểu.” Tuy nhiên, đạo Khổng 
và đạo Phật hoàn toàn khác biệt nhau. Đạo Khổng chỉ nặng về gia 
đình và xã hội, con cái lớn lên lập gia đình, lấy vợ gả chồng, rồi sanh 
con đẻ cháu nối dõi tông đường, thờ vua giúp nước, vân vân. Ngược 
lại, đạo Phật thì chủ trương việc xuất gia, rời bỏ gia đình cha mẹ, vợ 
con, và lục thân quyến thuộc mà đi tu. Cho nên lúc khởi đầu các học 
giả Khổng học, khi chưa hiểu thấu suốt về đạo Phật, cho rằng đạo Phật 
là tà giáo ngoại đạo, bỏ cha mẹ, vợ con, phá hoại nền tẳng gia đình và 
xã hội, bất trung bất hiếu. Vì thế mà khi đạo Phật mới được đưa vào 
Trung Quốc đã bị các học giả Khổng giáo quyết liệt chống đối. Tuy 
nhiên, Đức Phật và tôn giáo của Ngài được phổ biến rộng rãi phần lớn 
nhờ vào phương pháp tiếp cận với đa số quần chúng. Ngài yêu cầu đệ 
tử của Ngài thuyết giảng Phật pháp bằng chính ngôn ngữ của người 
dân tại đó làm cho dân chúng vô cùng cảm kích. Lão giáo là một trong 
những tôn giáo lớn của Trung Quốc. Tôn giáo nây được Lão Tử sáng 
lập cùng thời với Phật giáo bên Ấn Độ. Giáo lý của tôn giáo nầy dựa 
trên “Đạo” hay con đường tự nhiên. Những người tu tập theo Lão giáo 
theo truyền thống cố gắng đạt đến trường sanh bất tử, mà theo Phật 
giáo là một thí dụ cổ điển về chuyện luyến chấp vào thân. 


The World During the Pre-Buddhisimn 
About 3,000 years B.C., along the River Indus, there grew up a 


city-based civilization, known as the “Indus Valley Culture”. The two 
greatest cifles were at MohenJo Daro and Harrappa, for which reason 
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this has been termed the “Harrappan Culture”. According to Andrew 
SKilton in the “Concise History of Buddhism”, this soclety appears to 
have been highly organized and very conservative, showing litle 
change over many centuries. Attempts to reconsctruct customs and 
beliefs of this soclety are largely speculative though most suggestive 
Items that have been recovered, such as seals used In extensIive 
trading, especially in the coastal areas. These show a form of writing, 
as yet undeciphered. One famous seal shows a masked human figure In 
a yoglc posture, thought by some to be performing a primitive form of 
yoga or meditation. This civilization gradually declined in around 1,200 
years B.C., possibly as a result of enviromental changes, most probably 
the change of direction in the flow of the River Indus. 

However, this Is not likely to have been linked with the 
coincidental appearance of Invading tribes from the north-west. 
Probably, these new comers found their way to Northern India when 
the culture there was In 1s dead time. Many scholars believed that this 
was not a milifary Invasion, but a cultural osmosIls. No matter what had 
happened, military Invasion, or cultural osmosis, or the dying-out of the 
“Indus Valley Culture”, this continent had become new homeland for 
largee waves of migrating nomadic tribes, pushed out from therr old 
homeland which originally stretched from Central Europe to Central 
Asia. After climbing varlous passes through the Himalayas to the 
North-West of present day India”s frontier with Nepal, these Aryan 
tribes began a complete sweep eastward across the entire subcontinent 
in the next several centuries. These Aryan tribes brought with them 
their own beliefs of polytheism. They also brought with them theIr own 
social caste system, which divided soclety Into three classes: prIlesfs, 
warriors, and farmers. The first of these were professional recIters of 
hymns and performers of ritual, the predecessors of the later 
“brahmana” class. The last two classes were similar to the “ksatriya” 
and “vaisya” classes. All this known because of the survival of the 
texts produced by these people's descendants. These are basic 
scriptures of Brahmanism, not recognizing by Buddhists. 

Before Buddhism, Hinduism, the tradiional soclal religlous 
structure of the Indian people and Its origin 1s still mystic. It has neither 
a founder nor a fixed canon. Ït incorporated for centuries all aspects of 
truth. Hindus believe In the law of karma. Hinduism or Brahmanism, 
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the general name given to the social-cultural-religious system of the 
Indo-Aryan, who migrated Into India Just before the dawn of history. 
The manitenance of the four castes which assures the supremacy of the 
prIest caste, the brahmana. Appeasement of the gods by means of 
rituals derived from the Sacred Vedas. Complete faith and fidelity to 
the theory of karma and reincarnation, with rebirth in heaven seen as 
the final goal of earthly life. There 1s a universla law, which operates 
throughout all life. Whatever Is sown must be reaped sometime and 
somewhere. Thịs 1s the law: every action, every Intenfion f0 act, ©Very 
attitude bears 1fs own fruit. A man becomes good by good deeds and 
bad by bad deeds. It 1s to say each person 1s fully responsible for his 
own condition, and cannot put the blame on anyone else. You are what 
you are because of what you have done In the past. To a Hindu, the 
past, of course, would include all previous lives or exIstences. In Hindu 
tradition, the main duties assipned to women were childbearing and 
housework. Thus 1t considers a single lie as a wasted life and 
unmarried women were subJect to scoffs. The storles in the Vedas 
reveal a great deal about the Indian people who were searching for 
answers about life around them, as well as about the remote unIverse. 
The oldest sacred books of Hinduism called the Vedas. They are 
ancient poems and hymns which were composed more than 3,000 years 
ago. The Brahmanic rules which the priests use for rituals of worship 
dated from between 1,200 and 1,000 B.C. The Great Epics are 
philosophical and religious poems about legendary heroes and gods. 
They were anclent storles that had been told for generations before 
they were written at about the first century B.C. A short section of one 
of the Epics, the Bhagavad Gita Gait, has become the favorite relig1ous 
text In India. 

According to Hindu teachings, every person has a specific place In 
life and specific responsibilitiles. Each person 1s born where he 1s, and 
with particular abililes that he has, because of past actions and 
attitudes. There are four main castes in Hinduism. Within the four 
castes, there are dozens of sub-divisions. Through the years, more than 
a thousand levels of castes have appeared In Indian social life; but all 
belong to one of the four main groups. In ordinary social life, caste 
lines have frequently reflected real Injustices and strong preJudices. 
Even thoughfful Hindus today realize that abuses have crept Into the 
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system. Many efforts have been made In the direction of stratphtening 
out some of the øross InJustices. Gandhi was one who gave freely of his 
energIes In restoring the “untouchables” to caste status: First, the 
Iintellectual-priest group. Second, the nobility, including the warriors. 
Third, the administrative group, including merchants and landowners. 
Fourth, the great masses of people who do the common work of a 
socIety. The class of so-called “Untouchables” or “Out-castes” 
(recently abolished by Indian law) was composed of people who had 
originally belonged to different sub-groups of the fourth caste, the 
masses. Through various social and economic conditions, they lost 
caste or lost their place in soclety. The most Important goal for each 
person to achieve 1s release from the Influence of past unhappiness. 
Each person has the fundamental aim all through life of escaping from 
maya through union with Brahman. The life of pleasure, fulfilment of 
all normal human desires, Iincluding the very important desires rooted 
in sex. Hindus do not reJect the sensory experlences of lie, 
development of creative relationships with other people, aesthetic 
appreciation, and sexual expression. The Hindus value these 
experiences when used correctly and not regarded as the only goal of 
líe. ParticIipatlon In economic activity or public welfare, which 
includes working In some worthwhile Job or profession. Each person 
has an obligation to himself and to socIety to do some useful work. For 
this he receives the wherewithal for his daily needs. Living the right 
kind of moral or ethical life. One has a duty to him and to others to do 
what 1s expected of him morally and ethically. The duty has been 
rather specifically defined In India, for each caste has a code of actions 
and attitudes, which are expected of 1ts members. And to this code a 
person 1s pledged throuph all his endeavors I1f he wishes to attain the 
good life. 

The Upanishads, dating from about 800 B.C., are the answers that 
the renowned hermit-teachers of that period gave to questions about 
le and the universe. Shortly before the time of the Buddha, the 
earliest prose Upanishads were compiled, which dealt with a secret 
teaching, to be passed from master to disciples only. The Uanishads 
were regarded as the final stage In the evolution of the Veda, and 
therefore known as the Vedanta, the “Culmination of the Veda”. The 
ritual elements so prevalent In the earlier texts are less important here, 
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and In their place we find a secret teaching on rebirth. According to the 
Upanishads, on the one hand, people looked for that which was the 
basIs of the external phenomenal world, the underlying essence of all 
external obJects and things, which were termed “Brahman”; on the 
other hand, they looked for the ultimately existent thing within the 
individual, that which supports life and consciousness In each of us, to 
be termed “Atman”. The secret teaching In the Upanishads taught that 
“Atman” and “Brahman” were one and the same. Caste lines have 
Írequently reflected real InJustices and strong preJudices in ordinary 
social life. Even thoughtful Hindus today realize that abuses have crept 
into the system. Many efforts have been made ¡In the direction of 
straiphtening out some of the gross inJjustices. Even people belonged to 
the noble class also tried to restore the “untouchables” to caste higher 
statuses. We all know that the growth of any civilization in the world 
has been accompanied by recurrent waves of disillusion with power 
and material wealth. This very reason mobilized the resources of the 
SpIrIt against the existing power system. In India the reaction fÍorces 
arose In the Northwest reglons. From the beginning, Buddhism 
developed around Benares and Patna, where the lron Age had thrown 
up ambitious warrlor kings, who had established large kingdoms with 
big citles. Ín oppositlon to superstitlons in divine power the Buddha 
always stressed that He was only a guide, not an authority, and that all 
propositions must be tested, including His own. 

While Buddhism sprouted In India, in China one of the great 
religions also started: Confucianism. The system of morality ørowing 
out of the teachings of the Chinese philosopher Confucius, which 
stressed on filiality, respect for the elderly, loyality, propriety, faith, 
Justice, decency and shame. Confucius (557-479) was born In the state 
of Lu. He lived In the time when the moral and cultural tradition of 
Chou were In rapid decline. In attempting to uphold the Chou culture, 
he taught poetry, history, ceremonies and music to about 3,000 diciples. 
He was the first Chinese Great Educator that Chinese people still give 
him the title “Master of Ten Thousand Years.” However, Confucianism 
and Buddhism are totally different. Confucianism emphasizes on the 
Ideas of family and soclety. Confucianism emphasizes on teaching 
children to grow up, to get married, to bear children and grandchildren, 
to continue the family line, to be a productive member In society. In 
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contrast, Buddhism 1s founded on the essence of “abandoning worldly 
ways,` to leave home, to detach from family, parents, wife, husband, 
children, relatives, friends, etc. Therefore, Confuclan scholars 
considered Buddhism as wicked and false teachings. That was why 
when Buddhism was first Introduced into China, 1t was strongly 
opposed by Confucian scholars. However, the popularity of the Buddha 
and his disciples largely depended upon his method of approach to the 
masses. The Buddha had asked his disciples to preach his doctrine In 
the people's own language. The people were naturally Impressed. 
TaoIsm 1s one of the bịg religions In China. Thịs religion was founded 
by Lao-Tzu, at the same time with Buddhism In India. Its doctrines are 
based on Tao or way of nature. TaoIst practitloners traditlonally strive 
for immortality, which, in Buddhism, 1s a classic example of deluded 
attachmernt to the body. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Phật Đản Sanh 


Vào năm 563 trước Tây lịch, một cậu bé được sanh ra trong một 
hoàng tộc tại miễn Bắc Ấn Độ. “Trên trời dưới trời, riêng ta cao nhất. 
Trên trời dưới trời riêng ta tôn quý nhất (Thiên Thượng Thiên Hạ Duy 
Ngã Độc Tôn).” Theo truyền thuyết Ấn Độ, đó là lời Đức Phật lúc 
Ngài mới giáng sanh từ bên sườn phải Hoàng Hậu Ma Da và bước bảy 
bước đầu tiên. Đây không phải là một câu nói cao ngạo mà là câu nói 
để chứng tỏ rồi đây Ngài sẽ hiểu được sự đồng nhứt của bản tánh thật 
của toàn vũ trụ, chứ không phải là bản ngã theo thế tục. Lời tuyên bố 
nầy cũng là thường pháp của chư Phật ba đời. Đối với Đại Thừa, Ngài 
là tiêu biểu cho vô lượng chư Phật trong vô lượng kiếp. Hoàng tử này 
trưởng thành trong giàu sang xa xỉ, nhưng sớm nhận ra tiện nghi vật 
chất và sự an toàn trên thế gian không đem lại hạnh phúc thật sự. Ngài 
động lòng trắc ẩn sâu xa trước hoàn cảnh khổ đau quanh Ngài, chính vì 
vậy mà Ngài nhất định tìm cho ra chìa khóa đưa đến hạnh phúc cho 
nhân loại. Vào năm 29 tuổi Ngài rời bổ vợ đẹp con ngoan và cung 
vàng điện ngọc để cất bước lên đường học đạo với những bậc thầy nổi 
tiếng đương thời. Những vị thầy này dạy Ngài rất nhiều nhưng không 
vị nào thật sự hiểu biết nguồn cội của khổ đau phiền não của nhân loại 
và làm cách nào để vượt thoát khỏi những thứ đó. Cuối cùng sau sáu 
năm tu học và hành thiển, Ngài liễu ngộ và kinh qua kinh nghiệm tận 
diệt vô minh và thành đạt giác ngộ. Từ ngày đó người ta gọi Ngài là 
Phật, bậc Chánh Đẳng Chánh Giác. Trong 45 năm sau đó Ngài chu du 
khắp miễn Bắc Ấn để dạy người những gì mà Ngài đã chứng ngộ. 
Lồng từ bi và hạnh nhẫn nhục của Ngài quả thật kỳ diệu và hàng vạn 
người đã theo Ngài, trở thành tín đồ Phật giáo. Đến năm Ngài 80 tuổi, 
dù xác thân già yếu bệnh hoạn, nhưng lúc nào Ngài cũng hạnh phúc và 
an vui, cuối cùng Ngài nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi. Lầa bỏ gia đình 
không phải là chuyện dễ dàng cho Đức Phật. Sau một thời gian dài đắn 
đo suy nghĩ Ngài đã quyết định lìa bỏ gia đình. Có hai sự lựa chọn, một 
là hiến thân Ngài cho gia đình, hai là cho toàn thể thế gian. Sau cùng, 
lòng từ bi vô lượng của Ngài đã khiến Ngài tự cống hiến đời mình cho 
thế gian. Và mãi cho đến nay cả thế giới vẫn còn thọ hưởng những lợi 


26 


ích từ sự hy sinh của Ngài. Đây có lẽ là sự hy sinh có nhiều ý nghĩa 
hơn bao giờ hết. 

Hiện nay vẫn còn nhiều bàn cãi về năm sanh chính xác của Đức 
Phật; tuy nhiên ý kiến của phần đông chọn năm 623 trước Tây Lịch. 
Ngày Phật đản sanh là ngày trăng tròn tháng 4 Âm Lịch, đó là một 
ngày tuyệt đẹp. Tiết trời trong sạch, gió mát thoang thoảng. Trong 
vườn trăm hoa đua nở, tỏa hương ngào ngạt, chim hót líu lo... tạo 
thành một cảnh tượng thần tiên ở thế gian để đón chào sự đản sanh 
của Thái Tử. Theo truyền thuyết Ấn Độ thì lúc đó đất trời rung động, 
từ trên trời cao tuôn đổ hai dòng nước bạc, một ấm một mát, tắm gội 
cho thân thể của Thái Tử. Ngày nay các quốc gia theo truyền thống 
Phật giáo, tổ chức ngày Đại lễ Phật Đản vào khoảng giữa tháng tư âm 
lịch. Cũng theo truyền thuyết Ấn Độ, ngày Phật Đản sanh đáng tin 
cậy, có lẽ vào ngày mồng 8 tháng 4; tuy nhiên, tất cả các nước theo 
Phật giáo lấy ngày trăng tròn tháng tư làm lễ kỷ niệm. Đối với cộng 
đồng Phật giáo, ngày lễ quan trọng nhất nhất là ngày lễ Phật Đản. Đó 
là ngày trăng tròn tháng tư. Hằng triệu người trên thế giới cử hành lễ 
Phật Đản. Ngày này được gọi là ngày Vesak tại xứ Tích Lan, ngày 
Visakha Puja tại Thái Lan. Vào ngày này, Phật tử tại vài xứ như Trung 
Hoa, Đại Hàn tham dự vào lễ “Tắm Phật.” Họ rưới nước thơm vào 
tượng Phật Đản Sanh. Việc này tượng trưng cho thanh tịnh nơi tâm ý 
và hành động. Chùa viện được trang hoàng bông hoa cờ phướn; trên 
bàn thờ đầy lễ vật cúng dường. Những bữa cơm chay được dọn ra cho 
mọi người. Người ta làm lễ phóng sanh. Đây được xem như là ngày 
thật vui cho mọi người. Theo truyền thống Nguyên Thủy, ngày Phật 
Đản sanh, có lẽ vào ngày mồng § tháng 4; tuy nhiên, tất cả các nước 
theo Phật giáo lấy ngày trăng tròn tháng tư làm lễ kỷ niệm. Đây là 
một trong những ngày lễ quan trọng nhất của Phật giáo, vì ngày đó vừa 
là ngày Đức Phật đản sanh, thành đạo và đạt niết bàn. Theo truyền 
thống Đại Thừa, ngày rằm tháng tư là ngày mà các nước theo truyền 
thống Phật giáo tổ chức ngày lễ kỷ niệm Phật Đản sanh, xuất gia, 
thành đạo và nhập Niết bàn. Lễ Vesak gồm có một thời giảng pháp, 
một buổi quán niệm về cuộc đời Đức Phật, các cuộc rước xung quanh 
nơi thờ. Ngoài ra ngày Vesak còn là dịp nhắc nhở chúng ta cố gắng đạt 
tới Đại giác. 

Dù Đức Phật đã nhập diệt, nhưng trên 2.500 năm sau những giáo 
thuyết của Ngài vẫn còn tế độ rất nhiều người, gương hạnh của Ngài 
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vẫn còn là nguồn gợi cảm cho nhiều người, và những lời dạy dỗ của 
Ngài vẫn còn tiếp tục biến đổi nhiều cuộc sống. Chỉ có Đức Phật mới 
có được oai lực hùng mạnh tổn tại sau nhiều thế kỷ như thế ấy. Đức 
Phật không bao giờ tự xưng rằng Ngài là một thần linh, là con của thần 
linh, hay là sứ giả của thần linh. Ngài chỉ là một con người đã tự cải 
thiện để trở nên toàn hảo, và Ngài dạy rằng nếu chúng ta noi theo 
gương lành ấy chính ta cũng có thể trở nên toàn hảo như Ngài. Ngài 
không bao giờ bảo đệ tử của Ngài thờ phượng Ngài như một thần linh. 
Kỳ thật Ngài cấm chỉ đệ tử Ngài làm như vậy. Ngài bảo đệ tử là Ngài 
không ban phước cho những ai thờ phượng Ngài hay giáng họa cho ai 
không thờ phượng Ngài. Ngài bảo Phật tử nên kính trọng Ngài như một 
vị Thầy. Ngài còn nhắc nhở đệ tử về sau này khi thờ phượng lễ bái 
tượng Phật là tự nhắc nhở chính mình phải cố gắng tu tập để phát triển 
lòng yêu thương và sự an lạc với chính mình. Hương của nhang nhắc 
nhở chúng ta vượt thắng những thói hư tật xấu để đạt đến trí huệ, đèn 
đốt lên khi lễ bái nhằm nhắc nhở chúng ta đuốc tuệ để thấy rõ rằng 
thân này rồi sẽ hoại diệt theo luật vô thường. Khi chúng ta lễ lạy Đức 
Phật là chúng ta lễ lạy những giáo pháp cao thượng mà Ngài đã ban bố 
cho chúng ta. Đó là cốt tủy của sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo. 
Nhiều người đã lầm hiểu về sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo, ngay 
cả những Phật tử thuần thành. Người Phật tử không bao giờ tin rằng 
Đức Phật là một vị thần linh, thì không có cách chi mà họ có thể tin 
rằng khối gỗ hay khối kim loại kia là thần linh. Trong Phật giáo, tượng 
Phật được dùng để tượng trưng cho sự toàn thiện toàn mỹ của nhân 
loại. Tượng Phật cũng nhắc nhở chúng ta về tầm mức cao cả của con 
người trong giáo lý nhà Phật, rằng Phật giáo lấy con người làm nòng 
cốt, chứ không phải là thần linh, rằng chúng ta phải tự phản quang tự 
kỷ, phải quay cái nhìn vào bên trong để tìm trạng thái toàn hảo trí tuệ, 
chứ không phải chạy đông chạy tây bên ngoài. Như vậy, không cách 
chi mà người ta có thể nói rằng Phật tử thờ phượng ngẫu tượng cho 
được. Kỳ thật, từ xa xưa lắm, con người nguyên thủy tự thấy mình sống 
trong một thế giới đầy thù nghịch và hiểm họa. Họ lo sợ thú dữ, lo sợ 
không đủ thức ăn, lo sợ bệnh hoạn và những tai ương hay hiện tượng 
thiên nhiên như giông gió, bão tố, núi lửa, sấm sét, vân vân. Họ không 
cảm thấy an toàn với hoàn cảnh xung quanh và họ không có khả năng 
giải thích được những hiện tượng ấy, nên họ tạo ra ý tưởng thần linh, 
nhằm giúp họ cảm thấy thoải mái tiện nghi hơn khi sự việc trôi chẩy 
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thuận lợi, cũng như có đủ can đảm vượt qua những lúc lâm nguy, hoặc 
an ủi khi lâm vào cảnh bất hạnh, lại cho rằng thượng đế đã sắp đặt an 
bài như vậy. Từ thế hệ này qua thế hệ khác, người ta tiếp tục niềm tin 
nơi “thượng đế” từ cha anh mình mà không cần phải đắn đo suy nghĩ. 
Có người cho rằng họ tin nơi thượng đế vì thượng đế đáp ứng những 
thỉnh nguyện của họ mỗi khi họ lo âu sợ hãi. Có người cho rằng họ tin 
nơi thượng đế vì cha mẹ ông bà họ tin nơi thượng đế. Lại có người cho 
rằng họ thích đi nhà thờ hơn đi chùa vì những người đi nhà thờ có vẻ 
sang trọng hơn những người đi chùa. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ 
rằng mỗi tôn giáo có một niềm tin riêng biệt. Người Phật tử chúng ta 
không thể nào lấy tôn giáo này để so sánh với tôn giáo khác, cũng 
không thể nào nói tôn giáo này hơn tôn giáo khác được. Cẩn trọng! 


Buddha?s Bừth Day 


In the year 563 B.C. a baby was born Into a royal family in northern 
India. “In the heavens above and earth beneath I alone am the 
honoured one.” According to Indian legendary, this 1s first words 
aftributed to SakyamumIi after his first seven steps when born from hIis 
motherˆs right side, not an arrogant speaking, 1t bears wlifness to an 
awareness of the Identity of I, the one”s own true nature or Buddha- 
nature with the true nature of the universe, not the earthly ego. Thịs 
announcement 1s ascribed to every Buddha, as are also the same 
special characteristics attributed to every Buddha, hence he 1s the 
Tathagata come 1n the manner of all Buddhas. In Mahayanism he 1s the 
type of countless other Buddhas In countless realms and periods. He 
grew up in wealth and luxury but soon found that worldly comfort and 
security do not guarantee real happiness. He was deeply moved by the 
suffering he saw all around, so He resolved to find the key to human 
happiness. When he was 29 he left his wife and child and his Royal 
Palace and set off to sit at the feet of the great religIous teachers of the 
day to learn from them. They taught him much but none really knew 
the cause of human sufferings and afflictions and how 1t could be 
overcome. Eventually, after six years study and meditation he had an 
experience 1n whiích all Ignorance fell away and he suddenly 
understood. From that day onwards, he was called the Buddha, the 
Awakened One. He lived for another 45 years in which time he 
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traveled all over northern India teaching others what he had 
discovered. His compassion and patience were legendary and he made 
hundreds of thousands of followers. In his eightieth year, old and sick, 
but still happy and at peace, he finally passed away Into nirvana. Ïlt 
couldn”t have been an easy thing for the Buddha to leave his family. 
He must have worried and hesitated for a long time before he finally 
left. There were two choIces, dedicating himself to his family or 
dedicating himself to the whole world. In the end, his great compassion 
made him give himself to the whole world. And the whole world still 
benefits from his sacrifice. This was perhaps the most sigmificant 
sacrifice ever made. 

Nowadays, there are stIll some discussions over the exact year of 
the Buddha”s birth; however, the majority of opinions favor 623 B.C. 
The Buddhaˆs birthday was the day of the full moon In April of the 
Lunar Cadendar. It was a beautiful day. The weather was nice and a 
gentle breeze was blowing. All the flowers in the Lumbini Park were 
blooming, emitting fragrant scents, and all the birds were singing 
molodious songs. Together, they seemed to have created a farry land 
on earth to celebrate the birth of the Prince, a coming Buddha. 
According to the Indian legendaries, at that time, the earth shook, and 
from the sky, two sIlvery currents oŸ pure water gushed down, one was 
warm and the other cool, which bathed the body of the Prince. 
Nowadays, countries with Buddhist tradition usually celebrate the 
Buddhaˆs Birthday around the middle of the fourth month of the Lunar 
Year. Also according to Indian legends, the more reliable Buddha”s 
Birh Day, perhaps on the 4” month, 8” day; however, all Buddhist 
countries obseve the Full Moon Day of the Lunar month of Vaisakha 
(Apnl-May) as Buddha Birthh Day Anniversary. For the Buddhist 
community, the most Important event of the year 1s the celebration of 
the birth of the Buddha. It falls on the full-moon day In the fourth lunar 
month (in May of the Solar Calendar). This occasion 1s observed by 
millions of Buddhists throughout the world. It is called Vesak In Sri 
Lanka, Visakha PuJa In Thailand. On this day, Buddhists in some 
countries like China and Korea would take part In the ceremonial 
bathing of the Buddha. They pour ladles of water scented with flower 
petals over a sfatue of the baby Buddha. This symbolizes purifying 
therr thoughts and actions. The temple are elegantly decorated with 


30 


flowers and banners; the altars are full of offerings. Vegetarian meals 
are provided for all. Captive animals, such as birds and turtles, are set 
Íree from their cages. This Is a very Joyous day for everyone. 
According to the Theravada tradition, the Buddhaˆs Birth Day, perhaps 
on the 4 month, g day; however, all Buddhist countries observe the 
Full Moon Day of the Lunar month of VaIsakha (Apnl-May) as Buddha 
Birth Day Anniversary. This 1s one of the maJor festivals of Buddhism 
because most Buddhist countries celebrate the day on which the 
Buddha was born, attained awakening, and passed into nirvana. 
According to the Mahayana tradition, the month corresponding to 
Aprnl-May, on the Full Moon day of which 1s celebrated the Birth, 
Renunciation, Enlightenment and Parinrvana of the Buddha. The 
Vesak celebration consists of the presentaton of the teaching, 
contemplation of the life of Buddha, the process around the secred 
sites. Furthermore, Vesak festival goes beyond mere hirtorical 
commemoration; 1t Is a reminder for each of us to strive to become 
enlightened. 

Even though the Buddha 1s dead but 2,500 years later his teachings 
still help and save a lot of people, his example still inspires people, his 
words still continue to change lives. Only a Buddha could have such 
power centuries after his death. The Buddha did not claim that he was 
a god, the child of god or even the messenger from a god. He was 
simply a man who perfected himself and taught that 1f we followed his 
example, we could perfect ourselves also. He never asked his 
followers to worship him as a god. In fact, He prohibited his followers 
to pralse him as a god. He told his followers that he could not give 
favors to those who worship him with personal expectatlons or 
calamitles to those who don”t worship him. He asked his followers to 
respect him as students respect their teacher. He also reminded his 
followers to worshIp a statue of the Buddha to remind ourselves to try 
to develop peace and love within ourselves. The perfume of incense 
reminds us of the pervading influence of virtue, the lamp reminds us of 
the light of knowledge and the followers which soon fade and die, 
remind us of impermanence. When we bow, we express our gratitude 
to the Buddha for what his teachings have given us. Thịs 1s the core 
nature of Buddhist worship. A lot of people have misunderstood the 
meaning of “worship” in Buddhism, even sincere Buddhists. Buddhists 
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do not believe that the Buddha 1s a god, so in no way they could 
possibly believe that a piece of wood or metal 1s a god. In Buddhism, 
the statue of the Buddha 1s used to symbolize human perfection. The 
statue of the Buddha also reminds us of the human dimension In 
Buddhist teaching, the fact that Buddhism 1s man-centered, not god- 
centered, that we must look within not without to find perfection and 
understanding. So in no way one can say that Buddhists worship god or 
1dols. In fact, a long time ago, when primitive man found himself In a 
dangerous and hostile situations, the fear of wild animals, of not being 
able to find enough food, of diseases, and of natural calamitles or 
phenomena such as storms, hurricanes, volcanoes, thunder, and 
lightmng, etc. He found no security in his surroundings and he had no 
ability to explain those phenomena, therefore, he created the Idea of 
gods In order to gIive him comfort in good times, courage In times of 
danger and consolation when things went wrong. They believed that 
god arranged everything. Generations after generations, man continues 
to follow his ancestors 1n a so-called “faith in god” without any further 
thinkings. Some says they In believe In god because god responds to 
their prayers when they feel fear or frustration. Some say they believe 
in god because their parents and grandparents believed In god. Some 
others say that they prefer to go to church than to temple because those 
who go to churches seem richer and more honorable than those who go 
to temples. Devout Buddhists should always remember that each 
religion has its own faith. We, Buddhists can neither campare this 
religion to that religion; nor can we say this religion 1s better that that 
religion. Be careful! 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Đại Sự Nhân Duyên 


Phật Ra Đời Vì Một Đại Sự Nhân Duyên. Phật xuất hiện vì một 
đại sự nhân duyên: Khai thị cho chúng sanh ngộ nhập tri kiến Phật, hay 
là giác ngộ theo kinh Pháp Hoa, Phật tánh theo kinh Niết Bàn và thiên 
đường cực lạc theo kinh Vô Lượng Thọ. Theo kinh Tăng Nhất A Hàm, 
Đức Phật là một chúng sanh duy nhất, một con người phi thường, xuất 
hiện trong thế gian nây, vì lợi ích cho chúng sanh, vì hạnh phúc của 
chúng sanh, vì lòng bi mẫn, vì sự tốt đẹp của chư nhơn Thiên. Đức Phật 
đã khai sáng ra đạo Phật. Có người cho rằng đạo Phật là một triết lý 
sống chứ không phải là một tôn giáo. Kỳ thật, Phật giáo không phải là 
một tôn giáo theo lối định nghĩa thông thường, vì Phật giáo không phải 
là một hệ thống tín ngưỡng và tôn sùng lễ bái trung thành với một thần 
linh siêu nhiên. Đạo Phật cũng không phải là một thứ triết học hay 
triết lý suông. Ngược lại, thông điệp của Đức Phật thật sự dành cho 
cuộc sống hằng ngày của nhân loại: “Tránh làm điều ác, chuyên làm 
việc lành và thanh lọc tâm ý khỏi những nhiễm trược trần thế.” Thông 
điệp nầy ra đời từ sự thực chứng chân lý của Đức Phật. Dù sống trong 
cung vàng điện ngọc với đủ đầy vật chất xa hoa, Đức Phật vẫn luôn 
suy tư sâu xa tại sao chúng sanh phải chịu khổ đau phiền não trên cõi 
trần thế nây. Cái gì gây nên sự khổ đau phiền não nầy? Một ngày nọ, 
lúc thiếu thời của Đức Phật, khi đang ngồi dưới một tàng cây, Ngài 
bỗng thấy một con rắn xuất hiện và đớp lấy một con lươn. Trong khi cả 
hai con rắn và lươn đang quần thảo, thì một con diều hâu sà xuống 
chớp lấy con rắn với con lươn còn trong miệng. Sự cố nầy là một thời 
điểm chuyển biến quan trọng cho vị hoàng tử trẻ về việc thoát ly cuộc 
sống thế tục. Ngài thấy rằng sinh vật trên cõi đời nầy chẳng qua chỉ là 
những miếng mỗi cho nhau. Một con bắt, còn con kia trốn chạy và hễ 
còn thế giới nầy là cuộc chiến cứ mãi dằng co không ngừng nghỉ. Tiến 
trình săn đuổi và tự sinh tổn không ngừng nầy là căn bản của bất hạnh. 
Nó là nguồn gốc của mọi khổ đau. Chính vì thế mà Thái tử quyết tâm 
tìm phương chấm dứt sự khổ đau nầy. Ngài đã xuất gia năm 29 tuổi và 
sáu năm sau, Ngài đã thành đạo. Theo Đức Phật, luật “Nhơn Quả 
Nghiệp Báo” chi phối chúng sanh mọi loài. Nghiệp có nghĩa đơn giản 
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là hành động. Nếu một người phạm phải hành động xấu thì không có 
cách chi người đó tránh khỏi được hậu quả xấu. Phật chỉ là bậc đạo sư, 
chỉ dạy chúng sanh cái gì nên làm và cái gì nên tránh, chứ Ngài không 
thể nào làm hay tránh dùm chúng sanh được. Trong Kinh Pháp Cú, 
Đức Phật đã chỉ dạy rõ ràng: “Bạn phải là người tự cứu lấy mình. 
Không ai có thể làm gì để cứu bạn ngoại trừ chỉ đường dẫn lối, ngay cả 
Phật”. 


For the Sake 0ƒ a Great Cause 


The Buddha arose In this world for the sake of a great cause, or 
because of a great matter. The Buddha appeared, for the changing 
beiIngs from 1llusion into enlightenment (according to the Lotus Sutra), 
or the Buddha-nature (according to the Nirvana Sutra), or the Joy of 
Paradise (according to the Infinie Life Sutra). According to the 
Anguttara Nikaya, the Buddha 1s a unique being, an extraordinary man 
arises In this world for the benefit of sentient beings, for the happiness 
Of sentient beings, out of compassion for the world, and for the good of 
gods and men. The Buddha founded Buddhism. Some says that 
Buddhism 1s a philosophy of life, not a religion. In fact, Buddhism 1s not 
strictly a religlion In the sense in which that word 1s commonly 
understood, for 1f 1s not a system of faith and worship to a supernatural 
god. Buddhism 1s neither a philosophy. In the contrary, the Buddha”s 
message Is really for human beings in dally life: “Keeping away from 
all evil deeds, cultivation of a moral life by doing good deeds and 
pur1fication of mind from worldly impurities.” This message orIginated 
from the Buddha's realization of the Truth. Às a prince living in the lap 
of luxury, the Buddha started to ponder very deeply on why living 
beings suffer in this world. He asked himself: “NWhat 1s the cause of this 
suffering?” One day while sitting under a tree as a young boy, he saw a 
snake suddenly appear and catch an eel. As the snake and the eel were 
strugegling, an eagle swooped down from the sky and took away the 
snake with the eel still in its mouth. That Iincident was the turning point 
for the young prince to start thinking about renouncing the worldly life. 
He realized that living beings on the earth survive by preying on each 
other. While one being tries to grab and the other tries to escape and 
this eternal battle wIll continue forever. This never-ending process of 
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hunting, and self-preservation 1s the basIs of our unhappiness. Ït 1s the 
source of all suffering. The Prince decided that he would discover the 
means to end this suffering. He left His father”s palace at the age of 29 
and six years later he gained enlightenment. According to the Buddha, 
the Law of Cause and Effect controls all beings. Karma simply means 
action. If a person commits a bad action (karma) 1t wIll be Impossible 
for that person to escape from 1s bad effect. The Buddha 1s only a 
Master, who can tell beings what to do and what to avoid but he cannot 
do the work for anyone. In the Dhammapada Sutra, the Buddha clearly 
stated: “You have to do the work of salvation yourself. No one can do 
anything for another for salvation except to show the way.” 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Đức Phật 


Phật xuất hiện vì một đại sự nhân duyên: Khai thị cho chúng sanh 
ngộ nhập tri kiến Phật, hay là giác ngộ theo kinh Pháp Hoa, Phật tánh 
theo kinh Niết Bàn và thiên đường cực lạc theo kinh Vô Lượng Thọ. 
Theo kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật là một chúng sanh duy nhất, 
một con người phi thường, xuất hiện trong thế gian nầy, vì lợi ích cho 
chúng sanh, vì hạnh phúc của chúng sanh, vì lòng bi mẫn, vì sự tốt đẹp 
của chư nhơn Thiên. Đức Phật đã khai sáng ra đạo Phật. Có người cho 
rằng đạo Phật là một triết lý sống chứ không phải là một tôn giáo. Kỳ 
thật, Phật giáo không phải là một tôn giáo theo lối định nghĩa thông 
thường, vì Phật giáo không phải là một hệ thống tín ngưỡng và tôn 
sùng lễ bái trung thành với một thần linh siêu nhiên. Đạo Phật cũng 
không phải là một thứ triết học hay triết lý suông. Ngược lại, thông 
điệp của Đức Phật thật sự dành cho cuộc sống hằng ngày của nhân 
loại: “Tránh làm điều ác, chuyên làm việc lành và thanh lọc tâm ý 
khỏi những nhiễm trược trần thế.” Thông điệp nầy ra đời từ sự thực 
chứng chân lý của Đức Phật. Dù sống trong cung vàng điện ngọc với 
đủ đầy vật chất xa hoa, Đức Phật vẫn luôn suy tư sâu xa tại sao chúng 
sanh phải chịu khổ đau phiền não trên cõi trần thế nầy. Cái gì gây nên 
sự khổ đau phiển não nầy? Một ngày nọ, lúc thiếu thời của Đức Phật, 
khi đang ngồi dưới một tàng cây, Ngài bỗng thấy một con rắn xuất 
hiện và đớp lấy một con lươn. Trong khi cả hai con rắn và lươn đang 
quần thảo, thì một con diểu hâu sà xuống chớp lấy con rắn với con 
lươn còn trong miệng. Sự cố nầy là một thời điểm chuyển biến quan 
trọng cho vị hoàng tử trẻ về việc thoát ly cuộc sống thế tục. Ngài thấy 
rằng sinh vật trên cõi đời nầy chẳng qua chỉ là những miếng mỗi cho 
nhau. Một con bắt, còn con kia trốn chạy và hễ còn thế giới nầy là 
cuộc chiến cứ mãi dằng co không ngừng nghỉ. Tiến trình săn đuổi và tự 
sinh tổn không ngừng nầy là căn bản của bất hạnh. Nó là nguồn gốc 
của mọi khổ đau. Chính vì thế mà Thái tử quyết tâm tìm phương chấm 
dứt sự khổ đau nầy. Ngài đã xuất gia năm 29 tuổi và sáu năm sau, 
Ngài đã thành đạo. Theo Đức Phật, luật “Nhơn Quả Nghiệp Báo” chi 
phối chúng sanh mọi loài. Nghiệp có nghĩa đơn giản là hành động. 
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Nếu một người phạm phải hành động xấu thì không có cách chi người 
đó tránh khỏi được hậu quả xấu. Phật chỉ là bậc đạo sư, chỉ dạy chúng 
sanh cái gì nên làm và cái gì nên tránh, chứ Ngài không thể nào làm 
hay tránh dùm chúng sanh được. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật đã chỉ 
dạy rõ ràng: “Bạn phải là người tự cứu lấy mình. Không ai có thể làm 
gì để cứu bạn ngoại trừ chỉ đường dẫn lối, ngay cả Phật”. 

Chữ Phật không phải là một danh từ riêng mà là một từ có nghĩa là 
“Bậc Giác Ngộ” hay “Bậc Đại Giác.” Thái tử Sĩ Đạt Tha không phải 
sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra tự nhiên giác ngộ, mà 
phải với nỗ lực tự thân, Ngài mới đạt đến Giác Ngộ. Bất cứ chúng sanh 
nào thành tâm và cố gắng vượt thoát khỏi mọi vướng mắc đều có thể 
giác ngộ và thành Phật được. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Đức 
Phật không phải là một vị thần linh. Cũng như chúng ta, Đức Phật sanh 
ra là một con người. Sự khác biệt giữa Đức Phật và phàm nhân là Đức 
Phật đã giác ngộ còn phàm nhân vẫn còn mê mờ. Tuy nhiên, dù giác 
hay dù mê thì Phật tánh nơi ta và Phật tánh nơi Phật không sai khác. 
Phật là danh hiệu của một bậc đã xé tan bức màn vô minh, tự giải 
thoát mình khỏi vòng luân hồi sanh tử, và thuyết giảng con đường giải 
thoát cho chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy từ gốc Phạn ngữ “Budh” có 
nghĩa là giác ngộ, chỉ người nào đạt được Niết Bàn qua thiền tập và tu 
tập những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn nhục, bố thí. Con người ấy sẽ 
không bao giờ tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết 
ràng buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt đứt. Qua tu tập thiển định, chư 
Phật đã loại trừ tất cả những tham dục và nhiễm ô. Vị Phật của hiển 
kiếp là Phật Thích Ca Mâu Ni. Ngài sanh ra với tên là Tất Đạt Đa 
trong dòng tộc Thích Ca. Phật là Đấng Toàn Giác hay một người đã 
giác ngộ viên mãn: về chân tánh của cuộc sinh tồn. Chữ Phật có nghĩa 
là tự mình giác ngộ, đi giác ngộ cho người, sự giác ngộ nầy là viên 
mãn tối thượng. Từ Buddha” được rút ra từ ngữ căn tiếng Phạn “Budh” 
nghĩa là hiểu rõ, thấy biết hay tỉnh thức. Phật là người đã giác ngộ, 
không còn bị sanh tử luân hồi và hoàn toàn giải thoát. Tàu dịch là 
“Giác” và “Irí”. Phật là một người đã giác ngộ và giải thoát khỏi vòng 
luân hồi sanh tử. 

Vì thiếu thông tin và sự kiện cụ thể chính xác nên bây giờ chúng ta 
không có niên đại chính xác liên quan đến cuộc đời của Đức Phật. 
Người Ấn Độ, nhất là những người dân ở vùng Bắc Ấn, thì cho rằng 
Đức Phật nhập diệt khoảng 100 năm trước thời vua A Dục. Tuy nhiên, 
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các học giả cận đại đều đồng ý rằng Ngài đã được đẩn sanh vào 
khoảng tiền bán thế kỷ thứ bẩy trước Tây lịch và nhập diệt 80 năm sau 
đó. Phật là Đấng Chánh Biến Tri, đản sanh vào năm 623 trước Tây 
lịch, tại miền bắc Ấn Độ, bây giờ là xứ Népal, một nước nằm ven sườn 
dãy Hy Mã Lạp Sơn, trong vườn Lâm Tỳ Ni trong thành Ca Tỳ la Vệ, 
vào một ngày trăng tròn tháng tư. Cách đây gần 26 thế kỷ dòng họ 
Thích Ca là một bộ tộc kiêu hùng của dòng Sát Đế Lợi trong vùng đồi 
núi Hy Mã Lạp Sơn. Tên hoàng tộc của Ngài là Siddhartha, và họ của 
Ngài là Gautama, thuộc gia đình danh tiếng Okkaka của thị tộc Thái 
Dương. Dòng họ nầy có một đức vua hiển đức là vua Tịnh Phạn, dựng 
kinh đô ở Ca Tỳ La Vệ, vị chánh cung của đức vua nầy là hoàng hậu 
Ma Gia. Khi sắp lâm bổn, theo phong tục thời ấy, hoàng hậu xin phép 
đức vua trở về nhà song thân mình ở một kinh thành khác, đó là 
Devadaha để sanh nở. Giữa đường hoàng hậu muốn nghỉ ngơi trong 
vường Lâm Tỳ Ni, một khu vườn tỏa ngát hương hoa, trong lúc ong 
bướm bay lượn và chim muông đủ sắc màu ca hót như thể vạn vật đều 
sẵn sàng chào đón hoàng hậu. Vừa lúc bà đứng dưới một tàng cây sala 
đầy hoa và vin lấy một cành đây hoa, bà liền hạ sanh một hoàng tử, là 
người sau nầy trở thành Đức Phật Cổ Đàm. Đó là ngày rằm tháng tư 
năm 623 trước Tây lịch. Vào ngày lễ đặt tên, nhiều vị Bà La Môn 
thông thái được mời đến hoàng cung. Một ẩn sĩ tên A Tư Đà tâu với 
vua Tịnh Phạn rằng sẽ có hai con đường mở ra cho thái tử: một là thái 
tử sẽ trở thành vị Chuyển Luân Thánh Vương, hoặc thái tử sẽ xuất thế 
gian để trở thành một Bậc Đại Giác. A Tư Đà đặt tên thái tử là Sĩ Đạt 
Đa, nghĩa là “người đạt được ước nguyện.” Thoạt tiên đức vua hài lòng 
khi nghe điều nầy, nhưng về sau ngài lo ngại về lời tiên đoán rằng thái 
tử sẽ xuất thế và trở thành một vị ẩn sĩ không nhà. Tuy nhiên hoan lạc 
liền theo bởi sầu bi, chỉ bẩy ngày sau khi hoàng tử chào đời, hoàng hậu 
Ma Gia đột ngột từ trần. Thứ phi Ba Xà Ba Đề, cũng là em gái của 
hoàng hậu, đã trở thành người dưỡng mẫu tận tụy nuôi nấng thương 
yêu hoàng tử. Dù sống trong nhung lụa, nhưng tánh tình của thái tử thật 
nhân từ. Thái tử được giáo dục hoàn hảo cả kinh Vệ Đà lẫn võ nghệ. 
Một điều kỳ diệu đã xảy ra trong dịp lễ Hạ Điền vào thời thơ ấu của 
Đức Phật. Đó là kinh nghiệm tâm linh đầu đời mà sau nầy trong quá 
trình tìm cầu chân lý nó chính là đầu mối đưa ngài đến giác ngộ. Một 
lần nhân ngày lễ Hạ Điền, nhà vua dẫn thái tử ra đồng và đặt thái tử 
ngồi dưới gốc cây đào cho các bà nhũ mẫu chăm sóc. Bởi vì chính nhà 
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vua phải tham gia vào lễ cày cấy, nên khi thái tử thấy phụ vương đang 
lái chiếc cày bằng vàng cùng với quần thần. Bên cạnh đó thái tử cũng 
thấy những con bò đang kéo lê những chiếc ách nặng nề và các bác 
nông phu đang nhễ nhại mồ hôi với công việc đồng áng. Trong khi các 
nhũ mẫu chạy ra ngoài nhập vào đám hội, chỉ còn lại một mình thái tử 
trong cảnh yên lặng. Mặc dù tuổi trẻ nhưng trí khôn của ngài đã khôn 
ngoan. Thái tử suy tư rất sâu sắc về cảnh tượng trên đến độ quên hết 
vạn vật xung quanh và ngài đã phát triển một trạng thái thiển định 
trước sự kinh ngạc của các nhũ mẫu và phụ vương. Nhà vua rất tự hào 
về thái tử, song lúc nào ngài cũng nhớ đến lời tiên đoán của ẩn sĩ A Tư 
Đà. Ngài vây bao quanh thái tử bằng tất cả lạc thú và đám bạn trẻ 
cùng vui chơi, rất cẩn thận tránh cho thái tử không biết gì về sự đau 
khổ, buồn râu và chết chóc. Khi thái tử được 16 tuổi vua Tịnh Phạn sắp 
xếp việc hôn nhân cho ngài với công chúa con vua Thiện Giác là nàng 
Da Du Đà La. Trước khi xuất gia, Ngài có một con trai là La Hầu La. 
Mặc dù sống đời nhung lụa, danh vọng, tiền tài, cung điện nguy nga, 
vợ đẹp con ngoan, ngài vẫn cảm thấy tù túng như cảnh chim lồng cá 
chậu. Một hôm nhân đi dạo ngoài bốn cửa thành, Thái tử trực tiếp thấy 
nhiều cảnh khổ đau của nhân loại, một ông già tóc bạc, răng rụng, mắt 
mờ, tai điếc, lưng còng, nương gậy mà lê bước xin ăn; một người bệnh 
nằm bên lề rên xiết đau đớn không cùng; một xác chết sình chương, 
ruồi bu nhặng bám trông rất ghê tởm; một vị tu khổ hạnh với vẻ trầm 
tư mặc tưởng. Những cảnh tượng nầy làm cho Thái tử nhận chân ra đời 
là khổ. Cảnh vị tu hành khổ hạnh với vẻ thanh tịnh cho Thái tử một 
dấu chỉ đầu tiên trên bước đường tìm cầu chân lý là phải xuất gia. Khi 
trở về cung, Thái tử xin phép vua cha cho Ngài xuất gia làm Tăng sĩ 
nhưng bị vua cha từ chối. Dù vậy, Thái tử vẫn quyết chí tìm con đường 
tu hành để đạt được chân lý giải thoát cho mình và chúng sanh. Quyết 
định vô tiền khoáng hậu ấy làm cho Thái tử Sĩ Đạt Đa sau nầy trở 
thành vị giáo chủ khai sáng ra Đạo Phật. Năm 29 tuổi, một đêm Ngài 
dứt bổ đời sống vương giả, cùng tên hầu cận là Xa Nặc thắng yên 
cương cùng trốn ra khỏi cung, đi vào rừng xâu, xuất gia tầm đạo. Ban 
đầu, Thái tử đến với các danh sư tu khổ hạnh như Alara Kalama, 
Uddaka Ramaputta, những vị nầy sống một cách kham khổ, nhịn ăn 
nhịn uống, dãi nắng dầm mưa, hành thân hoại thể. Tuy nhiên ngài thấy 
cách tu hành như thế không có hiệu quả, Ngài khuyên nên bỏ phương 
pháp ấy, nhưng họ không nghe. Thái tử bèn gia nhập nhóm năm người 
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tu khổ hạnh và ngài đi tu tập nhiều nơi khác, nhưng đến đâu cũng thấy 
còn hẹp hòi thấp kém, không thể giải thoát con người hết khổ được. 
Thái tử tìm chốn tu tập một mình, quên ăn bỏ ngủ, thân hình mỗi ngày 
thêm một tiểu tụy, kiệt sức, nằm ngã trên cỏ, may được một cô gái 
chăn cừu đổ sữa cứu khỏi thần chết. Từ đó, Thái tử nhận thấy muốn 
tìm đạo có kết quả, cần phải bổi dưỡng thân thể cho khỏe mạnh. Sau 
sáu năm tầm đạo, sau lần Thái tử ngồi nhập định suốt 49 ngày đêm 
dưới cội Bồ Để bên bờ sông Ni Liên tại Gaya để chiến đấu trong một 
trận cuối cùng với bóng tối si mê và dục vọng. Trong đêm thứ 49, lúc 
đầu hôm Thái tử chứng được túc mệnh minh, thấy rõ được tất cả 
khoảng đời quá khứ của mình trong tam giới; đến nửa đêm Ngài chứng 
được Thiên nhãn minh, thấy được tất cả bản thể và nguyên nhân cấu 
tạo của vũ trụ; lúc gần sáng Ngài chứng được Lậu tận minh, biết rõ 
nguồn gốc của khổ đau và phương pháp dứt trừ đau khổ để được giải 
thoát khỏi luân hồi sanh tử. Thái tử Sĩ Đạt Đa đã đạt thành bậc Chánh 
Đẳng Chánh Giác, hiệu là Thích Ca Mâu Ni Phật. Ngày thành đạo của 
Ngài tính theo âm lịch là ngày mồng tám tháng 12 trong lúc Sao Mai 
bắt đầu ló dạng. Hai tháng sau khi thành đạo, Đức Phật giảng bài pháp 
đầu tiên là bài Chuyển Pháp Luân cho năm vị đã từng tu khổ hạnh với 
Ngài tại Vườn Nai thuộc thành Ba La Nại. Trong bài nầy, Đức Phật 
dạy: “Tránh hai cực đoan tham đắm dục lạc và khổ hạnh ép xác, Như 
Lai đã chứng ngộ Trung Đạo, con đường đưa đến an tịnh, thắng trí, 
giác ngộ và Niết Bàn. Đây chính là Bát Thánh Đạo gồm chánh kiến, 
chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, 
chánh niệm và chánh định.” Kế đó Ngài giảng Tứ Diệu Đế hay Bốn 
Sự Thật Cao Thượng: “Khổ, nguyên nhân của Khổ, sự diệt khổ và con 
đường đưa đến sự diệt khổ.” Liền sau đó, tôn giả Kiểu Trần Như chứng 
quả Dự Lưu và bốn vị còn lại xin được Đức Phật nhận vào hội chúng 
của Ngài. Sau đó Đức Phật giảng cho Yasa, một công tử vùng Ba La 
Nại và 54 người bạn khác của Yasa, tất cả những vị nầy đều trở thành 
các bậc A La hán. Với sáu mươi đệ tử đầu tiên, Đức Phật đã thiết lập 
Giáo Hội và Ngài đã dạy các đệ tử: “Ta đã thoát ly tất cả các kiết sử 
của cõi Trời người, chư vị cũng được thoát ly. Hãy ra đi, này các Tỳ 
Kheo, vì lợi ích cho mọi người, vì hạnh phúc cho mọi người, vì lòng bị 
mẫn thế gian, vì lợi ích, an lạc và hạnh phúc của chư Thiên và loài 
người. Hãy thuyết pháp hoàn thiện ở phần đầu, hoàn thiện ở phần 
giữa, hoàn thiện ở phần cuối, hoàn hảo cả về ý nghĩa lẫn ngôn từ. Hãy 
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tuyên bố đời sống phạm hạnh hoàn toàn đầy đủ và thanh tịnh.” Cùng 
với những lời nầy, Đức Phật đã truyền các đệ tử của Ngài đi vào thế 
gian. Chính Ngài cũng đi về hướng Ưu Lâu Tần Loa (Uruvela). Nơi 
đây Ngài đã nhận 30 thanh niên quý tộc vào Tăng Đoàn và giáo hóa 
ba anh em tôn già Ca Diếp, chẳng bao lâu sau nhờ bài thuyết giảng về 
lửa thiêu đốt, các vị nầy đều chứng quả A La Hán. Sau đó Đức Phật đi 
đến thành Vương Xá (Rajagaha), thủ đô nước Ma Kiệt Đà (Magadha) 
để viếng thăm vua Tần Bà Sa La (Bimbisara). Sau khi cùng với quần 
thần nghe pháp, nhà vua đã chứng quả Dư Lưu và thành kính cúng 
dường Đức Phật ngôi Tịnh Xá Trúc Lâm, nơi Đức Phật và Tăng chúng 
cư trú trong một thời gian dài. Tại đây hai vị đại đệ tử Xá Lợi Phất 
(Sariputra) và Mục Kiển Liên (Maggallana) đã được nhận vào Thánh 
chúng. Tiếp đó Đức Phật trở về thành Ca Tỳ La Vệ và nhận con trai 
La Hầu La và em khác mẹ là Nan Đà vào Giáo Hội. Từ giả quê 
hương, Đức phật trở lại thành Vương Xá và giáo hóa cho vị trưởng giả 
tên là Cấp Cô Độc. Nơi đây vị nầy đã dâng cúng Tịnh Xá Kỳ Viên. 
Từ sau khi đạt giác ngộ vào năm 35 tuổi cho đến khi Ngài nhập Niết 
Bàn vào năm 80 tuổi, Ngài thuyết giảng suốt những năm tháng đó. 
Chắc chắn Ngài phải là một trong những người nhiều nghị lực nhất 
chưa từng thấy: 45 năm trường Ngài giảng dạy ngày đêm, và chỉ ngủ 
khoảng hai giờ một ngày. Suốt 45 năm, Đức Phật truyền giảng đạo 
khắp nơi trên xứ Ấn Độ. Ngài kết nạp nhiều đệ tử, lập các đoàn Tăng 
Già, Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Nị, thách thức hệ thống giai cấp, giảng dạy 
tự do tín ngưỡng, đưa phụ nữ lên ngang hàng với nam giới, chỉ dạy con 
đường giải thoát cho dân chúng trên khắp các nẻo đường. Giáo pháp 
của Ngài rất đơn giản và đầy ý nghĩa cao cả, loại bổ các điều xấu, làm 
các điều lành, thanh lọc thân tâm cho trong sạch. Ngài dạy phương 
pháp diệt trừ vô minh, đường lối tu hành để diệt khổ, xử dụng trí tuệ 
một cách tự do và khôn ngoan để có sự hiểu biết chân chánh. Đức Phật 
khuyên mọi người nên thực hành mười đức tính cao cả là từ bị, trí tuệ, 
xả, hỷ, giới, nghị lực, nhẫn nhục, chân thành, cương quyết, thiện ý và 
bình thản. Đức Phật chưa hề tuyên bố là Thần Thánh. Người luôn công 
khai nói rằng bất cứ ai cũng có thể trở thành Phật nếu người ấy biết 
phát triển khả năng và dứt bỏ được vô minh. Khi giác hạnh đã viên 
mãn thì Đức Phật đã 80 tuổi. Đức Phật nhập Niết Bàn tại thành Câu 
Thi Na, để lại hàng triệu tín đổ trong đó có bà Da Du Đà La và La 
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Hầu La, cũng như một kho tàng giáo lý kinh điển quý giá mà cho đến 
nay vẫn được xem là khuôn vàng thước ngọc. 

Đức Phật nói: “Ta không phải là vị Phật đầu tiên ở thế gian nầy, 
và cũng không phải là vị Phật cuối cùng. Khi thời điểm đến sẽ có một 
vị Phật giác ngộ ra đời, Ngài sẽ soi sáng chân lý như ta đã từng nói với 
chúng sanh.” Trước khi nhập diệt, Đức Phật đã dặn dò tứ chúng một 
câu cuối cùng: “Mọi vật trên đời không có gì quý giá. Thân thể rồi sẽ 
tan rã. Chỉ có đạo Ta là quý báu. Chỉ có chân lý của Đạo Ta là bất di 
bất dịch.” Phật là Đấng đã đạt được toàn giác dẫn đến sự giải thoát 
hoàn toàn khỏi luân hồi sanh tử. Danh từ Phật không phải là danh từ 
riêng mà là một tên gọi “Đấng Giác Ngộ” hay “Đấng Tĩnh Thức.” 
Thái tử Sĩ Đạt Đa không phải sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không 
sanh ra là tự nhiên giác ngộ. Ngài cũng không nhờ ân điển của bất cứ 
một đấng siêu nhiên nào; tuy nhiên sau nhiều cố gắng liên tục, Ngài 
đã giác ngộ. Hiển nhiên đối với Phật tử, những người tin tưởng vào 
luân hồi sanh tử, thì Đức Phật không phải đến với cõi Ta Bà nầy lần 
thứ nhất. Như bất cứ chúng sanh nào khác, Ngài đã trải qua nhiều kiếp, 
đã từng luân hồi trong thế gian như một con vật, một con người, hay 
một vị thần trong nhiều kiếp tái sanh. Ngài đã chia xẻ số phận chung 
của tất cả chúng sanh. Sự viên mãn tâm linh của Đức Phật không phải 
và không thể là kết quả của chỉ một đời, mà phải được tu luyện qua 
nhiều đời nhiều kiếp. Nó phải trải qua một cuộc hành trình dài đăng 
đẳng. Tuy nhiên, sau khi thành Phật, Ngài đã khẳng định bất cứ chúng 
sanh nào thành tâm cũng có thể vượt thoát khỏi những vướng mắc để 
thành Phật. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Phật không phải là thần 
thánh hay siêu nhiên. Ngài cũng không phải là một đấng cứu thế cứu 
người bằng cách tự mình gánh lấy gánh nặng tội lỗi của chúng sanh. 
Như chúng ta, Phật cũng sanh ra là một con người. Sự khác biệt giữa 
Phật và phàm nhân là Phật đã hoàn toàn giác ngộ, còn phàm nhân vẫn 
mê mờ tăm tối. Tuy nhiên, Phật tánh vẫn luôn đồng đẳng trong chúng 
sanh mọi loài. Trong Tam Bảo, Phật là đệ nhất bảo, pháp là đệ nhị bảo 
và Tăng là đệ tam bảo. 


The Buddha 


For the sake of a great cause, or because of a great matter, the 
Buddha appeared, for the changing beings from illusion Into 
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enlightenment (according to the Lotus Sutra), or the Buddha-nature 
(according to the Nirvana Sutra), or the Joy of Paradise (according to 
the Infinite Life Sutra). According to the Anguttara Nikaya, the Buddha 
IS a unique being, an extraordinary man arises In this world for the 
benefit of sentient beings, for the happiness of sentilent beings, out of 
compassion for the world, and for the good of gods and men. The 
Buddha founded Buddhism. Some says that Buddhism 1s a philosophy 
of life, not a religion. In fact, Buddhism 1s not sfrictly a religion In the 
sense In which that word 1s commonly undersfood, for If is not a system 
of faith and worship to a supernatural god. Buddhism 1s neither a 
philosophy. In the contrary, the Buddha”s message 1s really for human 
beings In daily life: “Keeping away from all evil deeds, cultivation of a 
moral life by doing good deeds and purification of mind from worldly 
1mpurities.” This message originated from the Buddhaˆs realization of 
the Truth. As a prince living In the lap of luxury, the Buddha started to 
ponder very deeply on why living beings suffer In this world. He asked 
himself: “What 1s the cause of this suffering?” One day while sitting 
unđer a tree as a young boy, he saw a snake suddenly appear and catch 
an eel. As the snake and the eel were struggling, an eagle swooped 
down from the sky and took away the snake with the eel still in 1s 
mouth. That Incident was the turning point for the young prince tfo sfart 
thinking about renouncing the worldly life. He realized that living 
beiIngs on the earth survive by preying on each other. While one being 
tries to grab and the other tries to escape and this eternal battle will 
continue forever. This never-ending process of hunting, and self- 
preservation 1s the basis of our unhappiness. It 1s the source of all 
suffering. The Prince decided that he would discover the means to end 
this suffering. He left His father”s palace at the age of 29 and six years 
later he gained enlightenment. According to the Buddha, the Law of 
Cause and Effect controls all beings. Karma simply means action. lÝ a 
person commits a bad action (karma) 1t wIll be Iimpossible for that 
person to escape from 1ts bad effect. The Buddha 1s only a Master, who 
can tell beings what to do and what to avoid but he cannot do the work 
for anyone. In the Dhammapada Sutra, the Buddha clearly stated: “You 
have to do the work of salvation yourself. NÑo one can do anything for 
another for salvation except to show the way.” 
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The word Buddha 1s not a proper name, but a tile€e meaning 
“Enlipghtened One” or “Awakened One.” Prince Siddhartha was not 
born to be called Buddha. He was not born enlightened; however, 
efforts after efforts, he became enlightened. Any beings who sincerely 
try can also be freed from all clingings and become enlightened as the 
Buddha. AlI Buddhists should be aware that the Buddha was not a god 
or any kind of supernatural being. Like us, he was born a man. The 
differnce between the Buddha and an ordinary man 1s simply that the 
former has awakened to his Buddha nature while the latter 1s still 
deluded about it. However, whether we are awakened or deluded, the 
Buddha nature 1s equally present in all beings. Buddha 1s an epithet of 
those who successfully break the hold of Ignorance, liberate 
themselves from cyclic existence, and teach others the path to 
liberation. The word “Buddha” derived from the Sanskrit root budh, “to 
awaken,” It refers to someone who attains Nirvana through medifative 
practice and the cultivation of such qualitiles as wIsdom, patience, and 
generosity. Such a person will never again be reborn within cyclic 
exIstence, as all the cognitive ties that bind ordinary beings to 
continued rebirth have been severed. Through ther meditative 
practice, buddhas have eliminated all craving, and defilements. The 
Buddha of the present era 1s referred to as “Sakyamuni” (Sage of the 
Sakya). He was born Siddhartha Gautama, a member of the Sakya 
clan. The Buddha 1s One awakened or enlightened to the true nature of 
exIstence. The word Buddha 1s the name for one who has been 
enlightened, who brings enlightenment to others, whose enlightened 
practice 1s complete and ultimate. The term Buddha derived from the 
Sanskrit verb root “Budh” meaning to understand, to be aware of, or to 
awake. It describes a person who has achieved the enlightenmernt that 
leads to release from the cycle of birth and death and has thereby 
aftained complete liberation. Chinese translation 1s “to perceive” and 
“knowledge.” Buddha means a person who has achieved the 
enlightenment that leads to release from the cycle of birth and death 
and has thereby attained complete liberation. 

The lack of hard facts and Iinformation, even the date of the 
Buddha”s life 1s still in doubt. Indian people believe that the Buddha”s 
Nirvana took place around 100 years before the time of king Asoka. 
However, most modern scholars agreed that the Buddhaˆs Birthday was 
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in some time in the first half of the seventh century B.C. and His 
Nirvana was about 80 years after His Birthday. The Buddha 1s the AII- 
Knowing One. He was born In 623 BC In Northern India, in what 1s 
now Nepal, a country situated on the slope of Himalaya, in the Lumbini 
Park at Kapilavathu on the Vesak Fullmoon day of April. Almost 26 
centuriles ago, the Sakyas were a proud clan of the Khattiyas (the 
Warrlor Casfe) living on the foothill of the Himalaya In Northern 
Nepal. His royal name was Siddhartha, and his family name was 
Gautama. He belonged to the ¡illoustrious family of the Okkaka of the 
Solar race. King Raja Suddhodana founded a strong kingdom with the 
capital at Kapilavatthu. His wife was Queen Maha Maya, daughter of 
the Kolya. Before giving birth to her child, according to the custom at 
that time, she asked for the King”s permission to return to her parenfs" 
home In Devadaha for the childbirth. On the way to her parents” home, 
the Queen took a rest at Lumbini Park, a wonderful garden where 
flowers filled the air with sweet odor, while swarms of bees and 
butterflies were flying around and birds of all color were singing as If 
they were getting ready to welcome the Queen. Às she was standing 
under a flowering sala tree, and catching hold of a branch ¡n full 
bloom, she gave bĩírth to a prince who would later become Buddha 
Gotama. All expressed their delight to the Queen and her noble baby 
pnnce. Heaven and Earth reJoiced at the marvels. The memorable day 
was the Full Moon Day of Vesak (án May) in 623 BC. On the naming 
ceremony, many learned Brahmins were Invited to the palace. A wIse 
hermit named Asita told the king that two ways would open for the 
pñnnce: He would either become a universal ruler or would leave the 
world and become a Buddha. Asita named the baby Siddhattha, which 
means “the One whose wish ¡s fulfilled.” At first the King was pleased 
to hear this, but later he was worried about the statement that the 
pnnce would renounce the world and become a homeless hermit. In the 
palace, however, delight was followed quickly by sorrow, seven days 
after the childbirth, Queen Maya suddenly died. Her younger sIster, 
Pajapati Gotami, the second Queen, became the prince”s devoted 
foster mother, who brought him up with loving care. Although grew up 
1n a luxurious life of a prince with full of glory, he was kind and gentle. 
He received excellent education in both Vedas and the arts of warfare. 
A wonderful thing happened at a ploughing festival In his childhood. lt 
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was an early spiritual experience which, later In his search for truth, 
served as a key to his Enliphtenment. Once on a spring ploughing 
ceremony, the King took the prince to the field and placed him under 
the shade of a rose apple tree where he was watched by his nurses. 
Because the King himself took part In the ploughing, the prince looked 
at his father driving a golden plough together with other nobles, but he 
also saw the oxen dragging their heavy yokes and many farmers 
sweafting at their work. While the nurses ran away to Join the crowd, he 
was left alone In the quiet. Though he was young In age, he was old In 
wisdom. He thought so deeply over the sight that he forgot everything 
around and developed a state of meditation to the great surprise of the 
nurses and his father. The King felt great pride in his son, but all the 
time he recalled the hermit's prophecy. Then he surrounded him with 
all pleasures and amusements and young playmates, carefully keeping 
away from him all knowledge of pain, sadness and death. When he was 
sixteen years old, the King Suddhodana arranged for his son's a 
marriage with the princess Yasodhara, daughter of King Soupra- 
Buddha, who bore him a son named Rahula. Although raised In 
pñncely luxury and glory, surrounded with splendid palaces, His 
beautiful wife and well-behaved son, He felt trapped amidst this luxury 
like a bird in a gold cage, a fish In a silver vase. During a visit to the 
outskirts of the city, outside the four palace portals, He saw the 
spectacle of human suffering, an old man with white hair, fallen teeth, 
blurred eyes, deaf ears, and bent back, resting on his cane and begging 
for his food; A sick man lying at the roadside who moaned painfully; a 
dead man whose body was swollen and surrounded with flies and 
bluebottles; and a holy ascetic with a calm appearance. The four sights 
made Him realize that life 1s subJect to all sorts of sufferings. The sight 
of the holy ascetic who appeared serene gave Him the clue that the 
first step in His search for Truth was “Renunciation.” Back In his 
palace, he asked his father to let Him enter monkhood, but was 
refused. Nevertheless, He decided to renounce the world not for His 
own sake or convenience, but for the sake of suffering humamity. Thịs 
unprecedented resolution made Prince Siddartha later become the 
Founder of Buddhism. At the age of twenty-nine, one night He decided 
to leave behind His princely life. After his groom Chandala saddled His 
white horse, He rode off the riyal palace, toward the dense forest and 
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became a wandering monk. First, He studied under the guidance of the 
leading masters of the day sucha Alara Kalama and Uddaka 
Ramaputta. He learned all they could teach Him; however, He could 
not find what He was looking for, He Joined a group of five mendicants 
and along with them, He embarked on a le of austerity and 
particularly on starvation as the means which seemed most likely to put 
an end to birth and death. In His desire for quietude He emaciated His 
body for six years, and carrled out a number of sfrict methods of 
fasting, very hard for ordinary men to endure. The bulk of His body 
was greatly reduced by this self-torture. His fat, flesh, and blood had all 
gone. Only skin and bone remained. One day, worn out He fell to the 
ground In a dead faint. A shepherdess who happened to pass there gave 
Him milk to drink. Slowly, He recovered His body strength. His 
courage was unbroken, but His boundless Intellect led Him to the 
decision that from now on He needed proper food. He would have 
certainly died had He not realized the futility of self-mortification, and 
decided to practice moderatlon instead. Then He went into the 
NarranjJana river to bathe. The five mendicants left Him, because they 
thought that He had now turned away from the holy life. He then sat 
down at the foot of the Bodhi tree at Gaya and vowed that He would 
not move until He had attained the Supreme Enlightenment. After 49 
days, at the beginning of the night, He achieved the “Knowledge of 
° recollecting the successive serles of His former 
births In the three realms. At midnight, He acquired the “Supreme 
Heavenly Eye,” perceiving the spirit and the orIgin of the Creation. 
Then early next morning, He reached the state of “All Knowledge,” 
realizing the origin of sufferings and discovering the ways to eliminate 
them so as to be liberated from birth-death and reincarnation. He 
became Anutfara Samyak-Sambodhi, His tile was Sakyamunmi Buddha. 
He attained Enlightenment at the age of 35, on the eiphth day of the 
twelfth month of the lunar calendar, at the time of the Morning Star”s 
rising. After attainng Enliphtenment at the age of 35 until his 
Mahaparinrvana at the age of 80, he spent his lie preaching and 
teaching. He was certaintly one of the most energetic man who ever 
lived: forty-nine years he taught and preached day and night, sleeping 
only about two hours a day. Two months after his Enlightenment, the 
Buddha gave his first discourse entitled “The Turning of The Dharma 
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'Wheel” to the five ascetics, the Kodannas, his old companions, at the 
Deer Park in Benares. In this discourse, the Buddha taught: “Avoiding 
the two extemes of Iindulsence in sense pleasures and self- 
mortification, the Tathagata has comprehended the Middle Path, which 
leads to calm, wisdom, enlightenment and Nirvana. This 1s the Very 
Noble Eight-fold Path, namely, right view, ripht thought, right speech, 
right action, right livelihood, ripht effort, right mindfulness, and right 
concentration.” Next he taught them the Four Noble Truths: Suffering, 
the Cause of Suffering, the Ceasing of Suffering and the Path leading 
to the ceasing of suffering. The Venerable Kodanna understood the 
Dharma and immdediately became a Sotapamna, the other four asked 
the Buddha to receive them Into his Order. lt was through the second 
sermon on the “No-self Quality” that all of them attained ArahantshIp. 
Later the Buddha taught the Dharma to Yasa, a rịch young man In 
Benares and his 54 companions, who all becam Arahants. With the first 
60 disciples in the world, the Budha founded his Sangha and he said to 
them: “I am free from all fetters, both human and divine, you are also 
free from all fetters. Go forth, Bhiksus, for the welfare of many, for the 
happIness of many, out of compassion for the world, for the good and 
welfare , and happiness of gods and men. Preach the Dharma, perfect 
1n the beginning, perfect in the middle, perfect in the end, both In spirit 
and in letter. Proclaim the holy life in all its fullness and purity.” With 
these words, he sent them Into the world. He himself set out for 
Uruvela, where he received 30 young nobles Into the Order and 
converted the Three Brothers Kassapa, who were soon established In 
Arahantship by means of “the Discourse On Fire.” Then the Buddha 
went to RaJagaha, to visit King Bimbisara. The King, on listening to the 
Dharma, together with his attendants, obtained the Fruit of the Flirst 
Path and formally offered the Buddha his Bamboo Grove where the 
Buddha and the Sangha took up therr residence for a long time. There, 
the two chief disciples, Sariputra and Mogallana, were received Into 
the Order. Next, the Buddha went to Kapilavatthu and received Into the 
Order his own son, Rahula, and his half-brother Nanda. From his native 
land, he returned to RaJjagaha and converted the rích banker 
Anathapindika, who presented him the Jeta Grove. For 45 years, the 
Buddha traversed all over India, preaching and making convertfs to His 
religion. He founded an order of monks and later another order of nuns. 
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He challenged the caste system, taught religIous freedom and free 
Inquiry, raised the status of women up to that of men, and showed the 
way to liberation to all walks of life. His teaching were very simple but 
spiritually meaningful, requiring people “to put an end to evil, fulfiI all 
good, and purIfy body and mind.” He taught the method of eradicating 
Ipnorance and suppressing sufferings. He encouraged people to 
maintain freedom in the mind to think freely. All people were one 1n 
the eyes of the Buddha. He advised His disciples to practice the ten 
supreme qualifles: compassion, wisdom, renunciation, discipline, will 
power, forbearance, truthfulness, determination, goodwIll, and 
equanimity. The Buddha never claimed to be a deity or a saint. He 
always declared that everyone could become a Buddha 1f he develops 
his qualiles to perfection and 1s able to eliminate his Ignorance 
completely through his own efforts. At the age of 80, after completing 
His teaching mission, He entered Nirvana at Kusinara, leaving behind 
millions of followers, among them were His wife Yasodara and His son 
Rahula, and a lot of priceless doctrinal treasures considered even today 
as precious moral and ethical models. 

The Buddha said: “I am not the first Buddha to come upon this 
earth, nor shall I be the last. In due time, another Buddha will arise, a 
Holy one, a supreme Enlightened One, an incomparable leader. He 
wIll reveal to you the same Eternal Truth which I have taught you.” 
Before entering Nirvana, the Buddha uttered His last words: “Nothing 
in this world 1s preclous. The human body wIll disinteprate. Ôny 1s 
Dharma precIous. Only 1s Truth everlasting.” The Buddha 1s the person 
who has achieve the enlightenment that leads to release from the cycle 
of birth and death and has thereby attained complete liberation——The 
word Buddha 1s not a proper name but a title€ meaning “Enlightened 
One” or “Awakened One.” Prince Siddhartha was not born to be called 
Buddha. He was not born enlightened, nor did he receive the grace of 
any supernatural being; however, efforts after efforts, he became 
enlightened. It is obvious to Buddhists who believe In re-incarnation, 
that the Buddha did not come Into the world for the first trme. Like 
everyone else, he had undergone many births and deaths, had 
experienced the world as an animail, as a man, and as a god. During 
many rebirths, he would have shared the common fate of all that lives. 
A spiritual perfection like that of a Buddha cannot be the result of Just 
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one life. I( must mature slowly throughout many ages and aeons. 
However, after His Enlightenment, the Buddha confirmed that any 
beings who sincerely try can also be freed from all clingings and 
become enlightened as the Buddha. All Buddhists should be aware that 
the Buddha was not a god or any kind of supernatural being (supreme 
deity), nor was he a savior or creator who rescues sentient beings by 
taking upon himself the burden of their sins. Like us, he was born a 
man. The diference between the Buddha and an ordinary man 1s 
simply that the former has awakened to his Buddha nature while the 
latter 1s still deluded about it. However, the Buddha nature 1s equally 
present In all beings. 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Đạo Phật 


Đạo Phật là tôn giáo của Đấng Giác Ngộ, một trong ba tôn giáo 
lớn trên thế giới do Phật Thích Ca sáng lập cách nay trên 25 thế kỷ. 
Đức Phật để xướng tứ diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã 
hiện ra khi Ngài đại ngộ. Ngài đã chỉ cho mọi người làm cách nào để 
sống một cách khôn ngoan và hạnh phúc và giáo pháp của Ngài đã lan 
rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. Danh 
từ Phật giáo phát xuất từ chữ Phạn “Budhi”, có nghĩa là “giác ngộ”, 
“tỉnh thức”, và như vậy Phật giáo là tôn giáo của giác ngộ và tỉnh thức. 
Chính vì thế mà định nghĩa thật sự của Phật giáo là “Diệu Đế.” Đức 
Phật không dạy từ lý thuyết, mà Ngài luôn dạy từ quan điểm thực tiễn 
qua sự hiểu biết, giác ngộ và thực chứng về chân lý của Ngài. Triết lý 
này xuất phát từ kinh nghiệm của một người tên là Sĩ Đạt Đa Cô Đàm, 
được biết như là Phật, tự mình giác ngộ vào lúc 36 tuổi. Tính đến nay 
thì Phật giáo đã tổn tại trên 2.500 năm và có trên 800 triệu tín đồ trên 
khắp thế giới (kể cả những tín đồ bên Trung Hoa Lục Địa). Người Tây 
phương cũng đã nghe được lời Phật dạy từ thế kỷ thứ 13 khi Marco 
Polo (1254-1324), một nhà du hành người Ý, thám hiểm châu Á, đã 
viết các truyện về Phật giáo trong quyển “Cuộc Du Hành của Marco 
Polo.” Từ thế kỷ thứ 18 trở đi, kinh điển Phật giáo đã được mang đến 
Âu châu và được phiên dịch ra Anh, Pháp và Đức ngữ. Cho đến cách 
nay 100 năm thì Phật giáo chỉ là một triết lý chánh yếu cho người Á 
Đông, nhưng rồi dần dẫn có thêm nhiễu người Âu Mỹ lưu tâm gắn bó 
đến. Vào đầu thế kỷ thứ 20, Alan Bennett, một người Anh, đã đến 
Miến Điện xuất gia làm Tăng sĩ dưới Pháp danh là Ananda Metteya. 
Ông trở về Anh vào năm 1908. Ông là người Anh đầu tiên trở thành 
Tăng sĩ Phật giáo. Ông dạy Phật pháp tại Anh. Từ lúc đó, Tăng Ni từ 
các quốc gia như Tích Lan, Thái, Nhật, Trung Hoa và các quốc gia 
theo Phật giáo khác tại Á châu đã đi đến phương Tây, đặc biệt là trong 
khoảng thời gian 70 năm trở lại đây. Nhiều vị thầy vẫn giữ truyền 
thống nguyên thủy, nhiều vị tùy khế cơ khế lý tới một mức độ nào đó 
nhằm thỏa mãn được nhu cầu Phật pháp trong xã hội phương Tây. 
Trong những năm gần đây, nhu cầu Phật giáo lớn mạnh đáng kể. tại 
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Âu châu. Hội viên của các hiệp hội Phật giáo tăng nhanh và nhiều 
trung tâm mới được thành lập. Hội viên của những trung tâm này bao 
gồm phần lớn là những nhà trí thức và những nhà chuyên môn. Ngày 
nay chỉ ở Anh thôi đã có trên 40 trung tâm Phật giáo tại các thành phố 
lớn. 

Danh từ “philosophy”, nghĩa là triết học, có hai phần: “philo” có 
nghĩa là ưa thích yêu chuộng, và “sophia” có nghĩa là trí tuệ. Như vậy, 
philosophy là sự yêu chuộng trí tuệ, hoặc tình yêu thương và trí tuệ. Cả 
hai ý nghĩa này mô tả Phật giáo một cách hoàn hảo. Phật giáo dạy ta 
nên cố gắng phát triển trọn vẹn khả năng trí thức để có thể thông suốt 
rõ ràng. Phật giáo cũng dạy chúng ta phát triển lòng từ bi để có thể trở 
thành một người bạn thật sự của tất cả mọi chúng sanh. Như vậy Phật 
giáo là một triết học nhưng không chỉ đơn thuần là một triết học suông. 
Nó là một triết học tối thượng. Vào năm 563 trước Tây lịch, một cậu 
bé được sanh ra trong một hoàng tộc tại miền Bắc Ấn Độ. Hoàng tử 
này trưởng thành trong giàu sang xa xỉ, nhưng sớm nhận ra tiện nghi 
vật chất và sự an toàn trên thế gian không đem lại hạnh phúc thật sự. 
Ngài động lòng trắc Ẩn sâu xa trước hoàn cảnh khổ đau quanh Ngài, 
chính vì vậy mà Ngài nhất định tìm cho ra chìa khóa đưa đến hạnh 
phúc cho nhân loại. Vào năm 29 tuổi Ngài rời bỏ vợ đẹp con ngoan và 
cung vàng điện ngọc để cất bước lên đường học đạo với những bậc 
thây nổi tiếng đương thời. Những vị thầy này dạy Ngài rất nhiều nhưng 
không vị nào thật sự hiểu biết nguồn cội của khổ đau phiển não của 
nhân loại và làm cách nào để vượt thoát khỏi những thứ đó. Cuối cùng 
sau sấu năm tu học và hành thiển, Ngài liễu ngộ và kinh qua kinh 
nghiệm tận diệt vô minh và thành đạt giác ngộ. Từ ngày đó người ta 
gọi Ngài là Phật, bậc Chánh Đẳng Chánh Giác. Trong 45 năm sau đó 
Ngài chu du khắp miền Bắc Ấn để dạy người những gì mà Ngài đã 
chứng ngộ. Lòng từ bi và hạnh nhẫn nhục của Ngài quả thật kỳ diệu và 
hàng vạn người đã theo Ngài, trở thánh tín đồ Phật giáo. Đến năm 
Ngài 80 tuổi, dù xác thân già yếu bệnh hoạn, nhưng lúc nào Ngài cũng 
hạnh phúc và an vui, cuối cùng Ngài nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi. 

Lầa bỏ gia đình không phải là chuyện dễ dàng cho Đức Phật. Sau 
một thời gian dài đắn đo suy nghĩ Ngài đã quyết định ha bỏ gia đình. 
Có hai sự lựa chọn, một là hiến thân Ngài cho gia đình, hai là cho toàn 
thể thế gian. Sau cùng, lòng từ bi vô lượng của Ngài đã khiến Ngài tự 
cống hiến đời mình cho thế gian. Và mãi cho đến nay cả thế giới vẫn 
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còn thọ hưởng những lợi ích từ sự hy sinh của Ngài. Đây có lẽ là sự hy 
sinh có nhiều ý nghĩa hơn bao giờ hết. Dù Đức Phật đã nhập diệt, 
nhưng trên 2.500 năm sau những giáo thuyết của Ngài vẫn còn tế độ 
rất nhiều người, gương hạnh của Ngài vẫn còn là nguồn gợi cảm cho 
nhiều người, và những lời dạy dỗ của Ngài vẫn còn tiếp tục biến đổi 
nhiều cuộc sống. Chỉ có Đức Phật mới có được oai lực hùng mạnh tồn 
tại sau nhiều thế kỷ như thế ấy. Đức Phật không bao giờ tự xưng rằng 
Ngài là một thần linh, là con của thần linh, hay là sứ giả của thần linh. 
Ngài chỉ là một con người đã tự cải thiện để trở nên toàn hảo, và Ngài 
dạy rằng nếu chúng ta noi theo gương lành ấy chính ta cũng có thể trở 
nên toàn hảo như Ngài. Ngài không bao giờ bảo đệ tử của Ngài thờ 
phượng Ngài như một thần linh. Kỳ thật Ngài cấm chỉ đệ tử Ngài làm 
như vậy. Ngài bảo đệ tử là Ngài không ban phước cho những ai thờ 
phượng Ngài hay giáng họa cho ai không thờ phượng Ngài. Ngài bảo 
Phật tử nên kính trọng Ngài như một vị Thầy. Ngài còn nhắc nhở đệ tử 
về sau này khi thờ phượng lễ bái tượng Phật là tự nhắc nhở chính mình 
phải cố gắng tu tập để phát triển lòng yêu thương và sự an lạc với 
chính mình. Hương của nhang nhắc nhở chúng ta vượt thắng những thói 
hư tật xấu để đạt đến trí huệ, đèn đốt lên khi lễ bái nhằm nhắc nhở 
chúng ta đuốc tuệ để thấy rõ rằng thân này rồi sẽ hoại diệt theo luật 
vô thường. Khi chúng ta lễ lạy Đức Phật là chúng ta lễ lạy những giáo 
pháp cao thượng mà Ngài đã ban bố cho chúng ta. Đó là cốt tửy của sự 
thờ phượng lễ bái trong Phật giáo. Nhiều người đã lầm hiểu về sự thờ 
phượng lễ bái trong Phật giáo, ngay cả những Phật tử thuần thành. 
Người Phật tử không bao giờ tin rằng Đức Phật là một vị thần linh, thì 
không có cách chi mà họ có thể tin rằng khối gỗ hay khối kim loại kia 
là thần linh. Trong Phật giáo, tượng Phật được dùng để tượng trưng cho 
sự toàn thiện toàn mỹ của nhân loại. Tượng Phật cũng nhắc nhở chúng 
ta về tầm mức cao cả của con người trong giáo lý nhà Phật, rằng Phật 
giáo lấy con người làm nòng cốt, chứ không phải là thần linh, rằng 
chúng ta phải tự phản quang tự kỷ, phải quay cái nhìn vào bên trong để 
tìm trạng thái toàn hảo trí tuệ, chứ không phải chạy đông chạy tây bên 
ngoài. Như vậy, không cách chi mà người ta có thể nói rằng Phật tử 
thờ phượng ngẫu tượng cho được. Kỳ thật, từ xa xưa lắm, con người 
nguyên thủy tự thấy mình sống trong một thế giới đầy thù nghịch và 
hiểm họa. Họ lo sợ thú dữ, lo sợ không đủ thức ăn, lo sợ bệnh hoạn và 
những tai ương hay hiện tượng thiên nhiên như giông gió, bão tố, núi 
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lửa, sấm sét, vân vân. Họ không cảm thấy an toàn với hoàn cảnh xung 
quanh và họ không có khả năng giải thích được những hiện tượng ấy, 
nên họ tạo ra ý tưởng thần linh, nhằm giúp họ cảm thấy thoải mái tiện 
nghi hơn khi sự việc trôi chảy thuận lợi, cũng như có đủ can đảm vượt 
qua những lúc lâm nguy, hoặc an ủi khi lâm vào cảnh bất hạnh, lại cho 
rằng thượng đế đã sắp đặt an bài như vậy. Từ thế hệ này qua thế hệ 
khác, người ta tiếp tục niềm tin nơi “thượng đế” từ cha anh mình mà 
không cần phải đắn đo suy nghĩ. Có người cho rằng họ tin nơi thượng 
đế vì thượng đế đáp ứng những thỉnh nguyện của họ mỗi khi họ lo âu 
sợ hãi. Có người cho rằng họ tin nơi thượng đế vì cha mẹ ông bà họ tin 
nơi thượng đế. Lại có người cho rằng họ thích đi nhà thờ hơn đi chùa vì 
những người đi nhà thờ có vẻ sang trọng hơn những người đi chùa. 

Đức Phật dạy chúng ta nên cố gắng nhận biết chân lý, từ đó chúng 
ta mới có khả năng thông hiểu sự sợ hãi của chúng ta, tìm cách giảm 
thiểu lòng ham muốn của ta, tìm cách triệt tiêu lòng tự kỷ của chính 
mình, cũng như trầm tỉnh chấp nhận những gì mà chúng ta không thể 
thay đổi được. Đức Phật thay thế nỗi lo sợ không phải bằng một niềm 
tin mù quáng và không thuận lý nơi thần linh, mà bằng sự hiểu biết 
thuận lý và hợp với chân lý. Hơn nữa, Phật tử không tin nơi thần linh vì 
không có bằng chứng cụ thể nào làm nên tắng cho sự tin tưởng như 
vậy. Ai có thể trả lời những câu hỏi về thần linh? Thần linh là ai? Thần 
linh là người nam hay người nữ hay không nam không nữ? Ai có thể 
đưa ra bằng chứng rõ ràng cụ thể về sự hiện hữu của thần linh? Đến 
nay chưa ai có thể làm được chuyện này. Người Phật tử dành sự phán 
đoán về một thần linh đến khi nào có được bằng chứng rõ ràng như 
vậy. Bên cạnh đó, niềm tin nơi thần linh không cần thiết cho cuộc sống 
có ý nghĩa và hạnh phúc. Nếu bạn tin rằng thần linh làm cho cuộc sống 
của bạn có ý nghĩa và hạnh phúc hơn thì bạn cứ việc tin như vậy. 
Nhưng nhớ rằng, hơn hai phần ba dân chúng trên thế giới này không tin 
nơi thần linh, và ai dám nói rằng họ không có cuộc sống có ý nghĩa và 
hạnh phúc? Và ai dám cả quyết rằng toàn thể những người tin nơi thần 
linh đều có cuộc sống có ý nghĩa và hạnh phúc hết đâu? Nếu bạn tin 
rằng thần linh giúp đổ bạn vượt qua những khó khăn và khuyết tật thì 
bạn cứ tin như vậy đi. Nhưng người Phật tử không chấp nhận quan 
niệm cứu độ thần thánh như vậy. Ngược lại, căn cứ vào kinh nghiệm 
của Đức Phật, Ngài đã chỉ bày cho chúng ta là mỗi người đều có khả 
năng tự thanh tịnh thân tâm, phát triển lòng từ bi vô hạn và sự hiểu 
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biết toàn hảo. Ngài chuyển hướng thần trời sang tự tâm và khuyến 
khích chúng ta tự tìm cách giải quyết những vấn để bằng sự hiểu biết 
chân chánh của chính mình. Rốt rồi, thần thoại về thần linh đã bị khoa 
học trấn áp. Khoa học đã chứng minh sự thành lập của vũ trụ hoàn 
toàn không liên hệ gì đến ý niệm thần linh. 

Phật giáo là một triết lý dạy cho con người có cuộc sống hạnh 
phúc. Nó cũng dạy cho người ta cách chấm dứt luân hồi sanh tử. Giáo 
lý chính của Đức Phật tập trung vào Bốn Chân Lý Cao Thương hay Tứ 
Diệu Đế và Bát Thánh Đạo. Gọi là “cao thượng” vì nó phù hợp với 
chân lý và nó làm cho người hiểu biết và tu tập nó trở thành cao 
thượng. Người Phật tử không tin nơi những điều tiêu cực hay những 
điều bi quan, huống là tin nơi những thứ dị đoan phù phiếm. Ngược lại, 
người Phật tử tin nơi sự thật, sự thật không thể chối cãi được, sự thật 
mà ai cũng biết, sự thật mà mọi người hướng tới để kinh nghiệm và đạt 
được. Những người tin tưởng nơi thần linh thì cho rằng trước khi được 
làm người không có sự hiện hữu, rồi được tạo nên do ý của thần linh. 
Người ấy sống cuộc đời của mình, rồi tùy theo những gì họ tin tưởng 
trong khi sống mà được lên nước trời vĩnh cửu hay xuống địa ngục đời 
đời. Lại có người cho rằng mỗi cá nhân vào đời lúc thọ thai do những 
nguyên nhân thiên nhiên, sống đời của mình rồi chết, chấm dứt sự hiện 
hữu, thế thôi. Phật giáo không chấp nhận cả hai quan niệm trên. Theo 
giải thích thứ nhất, thì nếu có một vị thần linh toàn thiện toàn mỹ nào 
đó, từ bi thương xót hết thấy chúng sanh mọi loài thì tại sao lại có 
người sanh ra với hình tướng xấu xa khủng khiếp, có người sanh ra 
trong nghèo khổ cơ hàn. Thật là vô lý và bất công khi có người phải 
vào địa ngục vĩnh cửu chỉ vì người ấy không tin tưởng và vâng phục 
thân linh. Sự giải thích thứ hai hợp lý hơn, nhưng vẫn còn để lại nhiều 
thắc mắc chưa được giải đáp. Thọ thai theo những nguyên nhân thiên 
nhiên là rõ ràng, nhưng làm thế nào một hiện tượng vô cùng phức tạp 
như cái tâm lại được phát triển, mở mang, chỉ giản dị từ hai tế bào nhỏ 
là trứng và tỉnh trùng? Phật giáo đồng ý với sự giải thích về những 
nguyên nhân tự nhiên; tuy nhiên, Phật giáo đưa ra sự giải thích thỏa 
đáng hơn về vấn để con người từ đâu đến và sau khi chết thì con người 
đi về đâu. Khi chết, tâm chúng ta với khuynh hướng, sở thích, khả năng 
và tâm tánh đã được tạo duyên và khai triỂn trong đời sống, tự cấu hợp 
trong buồng trứng sẵn sàng thọ thai. Như thế ấy, một cá nhân sanh ra, 
trưởng thành và phát triển nhân cách từ những yếu tố tinh thần được 
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mang theo từ những kiếp quá khứ và môi trường vật chất hiện tại. 
Nhân cách ấy sẽ biến đổi và thay đổi do những cố gắng tinh thần và 
những yếu tố tạo duyên như nền giáo dục và ảnh hưởng của cha mẹ 
cũng như xã hội bên ngoài, lúc lâm chung, tái sanh, tự cấu hợp trở lại 
trong buồng trứng sẵn sàng thọ thai. Tiến trình chết và tái sanh trổ lại 
này sẽ tiếp tục diễn tiến đến chừng nào những điều kiện tạo nguyên 
nhân cho nó như ái dục và vô minh chấm dứt. Chừng ấy, thay vì một 
chúng sanh tái sanh, thì tâm ấy vượt đến một trạng thái gọi là Niết 
Bàn, đó là mục tiêu cùng tột của Phật giáo. 


Buddhism 


Buddhism 1s a philosophy, a way of life or a religion. The religion 
of the awakened one. One of the three great world religions. If was 
founded by the historical Buddha Sakyamuni over 25 centurles ago. 
Sakyamuni expounded the four Noble Truths as the core of his 
teaching, which he had recognized In the moment of his enlightenment. 
He had shown people how to live wisely and happlly and his teachings 
soon spread from India throughout Asia, and beyond. The name 
Buddhism comes from the word “budhi” which means “to wake up” and 
thus Buddhism 1s the philosophy of awakening. Therefore, the real 
definition of Buddhism 1s Noble Truth. The Buddha diịd not teach from 
theories. He always taught from a practical standpoint based on His 
understanding, His enlightenment, and His realization of the Truth. 
Thịs philosophy has 1s origins in the experlence of the man named 
Siddhartha Gotama, known as the Buddha, who was himself awakened 
at the age of 36. Buddhism 1s now older than 2,500 years old and has 
more than 800 million followers world wide (mncluding Chinese 
followers in Mainland China). People in the West had heard of the 
Buddha and his teaching as early as the thirteenth century when Marco 
Polo (1254-1324), the Italian traveler who explored Asia, wrote 
accounts on Buddhism In his book, “Travels of Marco Polo”. From the 
eighteenth century onwards, Buddhist text were brought to Europe and 
translated into English, French and German. Ủntil a hundred years ago, 
Buddhism was mainly an Asian philosophy but increasingly 1f 1s øaining 
adherents In Europe and America. At the beginning of the twentieth 
century, Alan Bennett, an Englishman, went to Burma to become a 
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Buddhist monk. He was renamed Ananda Metteya. He returned to 
Britain in 1908. He was the first British person to become a Buddhist 
monk. He taught Dharma In Britain. Since then, Buddhist monks and 
nuns from Sri Lanka, Thailand, Japan, China and other Buddhist 
countries In Asia have come to the West, particularly over the last 
seventy years. Many of these teachers have kept to their orIginal 
customs while others have adapted to some extent to meet the 
demands of living in a wesfern socIety. In recent years, there has been 
a marked growth of Interest in Buddhism In Europe. The membershIp 
Of existing soclefles has Iincreased and many new Buddhist centers 
have been established. Their members Include large numbers of 
professionals and scholars. Today, Britain alone has over 140 Buddhist 
centers found in most majJOr cItIes. 

The word philosophy comes from two words “philo” which means 
“love” and “sophia” which means “wIsdom'. So philosophy 1s the love of 
wisdom or love and wisdom, both meanings describing Buddhism 
perfectly. Buddhism teaches that we should try to develop our 
Iintellectual capacity to the fullest so that we can understand clearly. lt 
also teaches us to develop loving kindness and compassion so that we 
can become (be like) a true friend to all beings. So Buddhism 1s a 
philosophy but not Just a philosophy. It is the supreme philosophy. In 
the year 563 B.C. a baby was born Into a royal family 1n northern India. 
He grew up in wealth and luxury but soon found that worldly comfort 
and security do not guarantee real happiness. He was deeply moved by 
the suffering he saw all around, so He resolved to find the key to 
human happiness. When he was 29 he left his wife and child and his 
Royal Palace and set off to sit at the feet of the great religious teachers 
of the day to learn from them. They taught him much but none really 
knew the cause of human sufferings and afflictions and how it could be 
overcome. Eventually, after six years study and meditation he had an 
experience 1n which all ignorance fell away and he suddenly 
understood. From that day onwards, he was called the Buddha, the 
Awakened One. He lived for another 45 years in which time he 
traveled all over northern India teaching others what he had 
discovered. His compassion and patilence were legendary and he made 
hundreds of thousands of followers. In his eightieth year, old and sick, 
but still happy and at peace, he finally passed away Into nirvana. 


60 


lt couldnˆt have been an easy thing for the Buddha to leave his 
family. He must have worried and hesitated for a long time before he 
finally left. There were two choices, dedicating himself to his family or 
dedicating himself to the whole world. In the end, his great compassion 
made him give himself to the whole world. And the whole world still 
benefits from his sacrifice. This was perhaps the most sigmificant 
sacrifice ever made. Even though the Buddha 1s dead but 2,500 years 
later his teachings still help and save a lot of people, his example still 
Inspires people, his words still continue to change lives. Only a Buddha 
could have such power centuries after his death. The Buddha did not 
claim that he was a god, the child of god or even the messenger from a 
god. He was simply a man who perfected himself and taught that If we 
followed his example, we could perfect ourselves also. He never asked 
his followers to worship him as a god. In fact, He prohibited his 
followers to pralise him as a god. He told his followers that he could not 
gIve favors to those who worship him with personal expectatlons or 
calamitles to those who don”t worship him. He asked his followers to 
respect him as students respect their teacher. He also reminded his 
followers to worshIp a statue of the Buddha to remind ourselves to try 
to develop peace and love within ourselves. The perfume of incense 
reminds us of the pervading influence of virtue, the lamp reminds us of 
the light of knowledge and the followers which soon fade and die, 
remind us of impermanence. When we bow, we express our gratitude 
to the Buddha for what his teachings have given us. This 1s the core 
nature of Buddhist worship. A lot of people have misunderstood the 
meaning of “worship” in Buddhism, even sincere Buddhists. Buddhists 
do not believe that the Buddha 1s a god, so in no way they could 
possibly believe that a piece of wood or mefal 1s a god. In Buddhism, 
the statue of the Buddha 1s used to symbolize human perfection. The 
statue of the Buddha also reminds us of the human dimension In 
Buddhist teaching, the fact that Buddhism 1s man-centered, not god- 
centered, that we must look within not without to find perfection and 
understanding. So in no way one can say that Buddhists worship god or 
1dols. In fact, a long time ago, when primitive man found himself In a 
dangerous and hostile situations, the fear of wIld animals, of not being 
able to find enough food, of diseases, and of natural calamitles or 
phenomena such as storms, hurricanes, volcanoes, thunder, and 
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lightmng, etc. He found no security in his surroundings and he had no 
ability to explain those phenomena, therefore, he created the Idea of 
gods In order to give him comfort in good times, courage In times of 
danger and consolation when things went wrong. They believed that 
god arranged everything. Generations after generations, man continues 
to follow his ancestors 1n a so-called “faith in god” without any further 
thinkings. Some says they In believe In god because god responds to 
their prayers when they feel fear or frustration. Some say they believe 
in god because their parents and grandparents believed in god. Some 
others say that they prefer to go to church than to temple because those 
who go to churches seem richer and more honorable than those who go 
to temples. 

The Buddha taught us to try to recognize truth, so we can 
understand our fear, to lessen our desires, to eliminate our selfishness, 
and to calmly and courageously accept things we cannot change. He 
replaced fear, not with blindly and irrational belief but with rational 
understanding which corresponds to the truth. Furthermore, Buddhists 
do not believe in god because there does not seem to be any concrete 
evidence to support this idea. Who can answer quesflons on god? Who 
IS øod? Is god masculine or feminine or neuter? Who can provide 
ample evidence with real, concrete, substantial or Irrefutable facts to 
prove the existence of god? So far, no one can. Buddhists suspend 
Judgment until such evidence 1s forthcoming. Besides, such belief in 
god 1s not necessary for a really meaningful and happy life. If you 
believe that god make your life meaningful and happy, so be 1t. But 
remember, more than two-thirds of the world do not believe in god and 
who can say that they don”t have a meaningful and happy life? And 
who dare to say that those who believe In god, all have a meaningful 
and happy life? If you believe that god help you overcome disabilities 
and difficulties, so be it. But Buddhists do not accept the theological 
concept of salvation. In the contrary, based on the Buddha”s own 
experience, he showed us that each human being had the capaciIty to 
pur1fy the body and the mind, develop Infinitive love and compassion 
and perfect understanding. He shifted the gods and heavens to the self- 
heart and encouraged us to find solution to our problems through self- 
understanding. Finally, such myths of god and creation concept has 
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been superseded by scIentific facts. ScIence has explained the origin of 
the universe completely without recourse to the god-idea. 

Buddhism 1s a phiosophy that teaches people to live a happy life. 
IUs also a religilon that teaches people to end the cycle of birth and 
death. The main teachings of the Buddha focus on the Four Noble 
Truths and the Eightfold Noble Path. They are called “Noble” because 
they enoble one who understand them and they are called “Truths” 
because they correspond with reality. Buddhists neither believe In 
negative thoughts nor do they believe In pessimistic Ideas. In the 
contrary, Buddhists believe 1n facts, Irrefutable facts, facts that all 
know, that all have aimed to experience and that all are striving to 
reach. Those who believe in god or gods usually claim that before an 
individual 1s created, he does not exIst, then he comes 1nto being 
through the wIll of a god. He lives his life and then according to what he 
believes during his life, he either goes to eternal heaven or eternal hell. Some 
believe that they come 1nto being at conception due to natural causes, live and 
then die or cease to exist, that”s it! Buddhism does not accept either of these 
concepts. According to the first explanation, 1f there exists a so-called 
almighty god who creates all beings with all his loving kindness and 
compassion, 1t 1s difficult to explain why so many people are born with the 
most dreadful deformitiles, or why so many people are born in poverty and 
hunger. lí 1s nonsense and unJust for those who must fall into eternal hells 
because they do not believe and submit themselves to such a so-called 
almighty god. The second explanation 1s more reasonable, but 1t still leaves 
several unanswered questions. Yes, conception due to natural causes, but how 
can a phenomenon so amazingly complex as consciousness develop from the 
sinple meeting of two cells, the egs and the sperm? Buddhism agrees on 
natural causes; however, 1t offers more satisfactory explanation of where man 
came from and where he 1s going after his death. When we die, the mind, with 
all the tendencies, preferences, abilities and characteristics that have been 
developed and conditioned in this hife, re-establishes 1tself in a fertilized egg. 
Thus the Iindividual grows, 1s reborn and develops a personality conditioned by 
the mental characterisics that have been carred over by the new 
environmernt. The personality will change and be modified by conscious effort 
and conditioning factors like education, parential influence and society and 
once again at death, re-establish 1tself in a new fertilized egg. This process of 
dying and being reborn will continue until the conditions that cause 1t, craving 
and 1gnorance, cease. When they do, Iinstead of being reborn, the mind attains 
a state called Nirvana and this 1s the ultimate goal of Buddhism. 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Vũ Trụ Quan Phật Giáo 


Theo quan điểm Phật giáo thì vũ trụ là vô cùng vô tận. Tuy nhiên, 
nếu chúng ta nói về sự thành hình của hệ thống thế giới mà chúng ta 
đang ở, chúng ta có thể nói về sự thành hình của nó như sau: “Nói về 
các yếu tố cấu thành vũ trụ, yếu tố ban đầu là “gió”, có nền tảng từ hư 
không. Rồi gió chuyển động, và dựa vào đó mà hơi nóng xuất hiện, 
rồi có hơi nước, rồi có chất cứng tức là đất.” Vũ Trụ Luận của Phật 
Giáo không phải chỉ bàn đến sự hiện hữu của vô số hệ thống thế giới 
tập hợp thành những nhóm mà ta vẫn gọi là các thiên hà, mà nó còn 
để cập đến những khái niệm rộng rãi về thời gian của vũ trụ. Đức Phật 
tuyên bố rằng trên mức độ hiểu biết cao nhất thì toàn thể vũ trụ là bản 
tâm thanh tịnh. Tuy nhiên, trên mức độ hiểu biết thông thường thì Ngài 
vẽ nên một thứ vũ trụ với vô số những hệ thống thế giới với vô số 
những hành tỉnh nơi mà mọi chủng loại chúng sanh đang sanh sống. Vì 
vậy, hệ thống thế giới của chúng ta không phải là một hệ thống thế 
giới duy nhất trong vũ trụ. Những thế giới khác cũng có chư Phật giảng 
dạy về giác ngộ đạo. Những bản kinh Phật cổ xưa nhất nói đến các 
thành kiếp và hoại kiếp với những khoảng thời gian lớn lao của những 
thiên hà ấy, chúng dần dần hình thành như thế nào và sau một thời kỳ 
tương đối ổn định và có đời sống trong các thế giới của chính chúng đã 
tổn tại rồi tất nhiên phải suy tàn và hủy diệt như thế nào. Tất cả đều là 
sự vận hành của những quá trình, biến cố nầy dẫn đến biến cố khác 
một cách hoàn toàn tự nhiên. Như bạn đã biết mặc dù Đức Phật đã 
khám phá ra sự hiện hữu của nhiều Thượng đế trong vũ trụ, Ngài 
không bao giờ cố ý đánh giá thấp quyển uy của đấng Thượng đế được 
dân chúng Ấn Độ thờ phượng thời bấy giờ. Ngài chỉ thuyết giảng chân 
lý. Và chân lý đó không gây ảnh hưởng gì đến quyển lực của đấng 
Thượng đế. Tương tự, sự kiện vũ trụ có nhiều mặt trời không làm giảm 
thiểu sự quan trọng của mặt trời trong thái dương hệ của chúng ta, vì 
mặt trời của chúng ta vẫn tiếp tục cho chúng ta ánh sáng mỗi ngày. 
Đối với một số tôn giáo khác, Thượng đế rất có quyền năng so với loài 
người, nhưng theo Phật giáo, các ngài chưa giải thoát được sự khổ đau 
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phiền não, và có thể các ngài vẫn còn sân hận. Thọ mạng của các ngài 
rất dài, nhưng không trường cửu như một số tôn giáo vẫn tin tưởng. 

Các vấn để thường được các học giả nói đến về Phật Giáo là Nhân 
sinh quan và Vũ trụ quan Phật giáo. Sự khảo sát nguồn gốc nhân sinh 
quan và vũ trụ quan là công việc của lãnh vực của các nhà chuyên 
môn trong lãnh vực Siêu Hình Học và vấn đề nầy đã được khảo sát từ 
buổi ban sơ của các nền văn minh Hy Lạp, Ấn Độ và Trung Hoa. Ở 
đây chỉ nói đại cương về Nhân sinh quan và Vũ trụ quan Phật giáo mà 
thôi. Vũ Trụ Luận của Phật Giáo không phải chỉ bàn đến sự hiện hữu 
của vô số hệ thống thế giới tập hợp thành những nhóm mà ta vẫn gọi 
là các thiên hà, mà nó còn để cập đến những khái niệm rộng rãi về 
thời gian của vũ trụ. Theo vũ trụ luận Phật giáo, trái đất trải qua những 
chu kỳ; trong một vài chu kỳ nầy, trái đất tốt đẹp hơn, nhưng trong 
những chu kỳ khác, nó sa đọa. Tuổi trung bình của con người là dấu 
hiệu chỉ tính chất thời đại mà người ấy sống. Tuổi có thể thay đổi từ 20 
đến hằng trăm triệu năm. Vào thời Đức Phật Thích Ca, mức độ trung 
bình của đời sống là 100 năm. Sau thời của Ngài, thế gian hư hồng, 
cuộc sống con người rút ngắn đi. Đáy sâu của tội lỗi và bất hạnh sẽ 
hiện ra khi tuổi thọ trung bình của con người hạ xuống còn 10 tuổi. Lúc 
đó Diệu Pháp của Đức Phật sẽ hoàn toàn bị bỏ quên. Nhưng sau đó thì 
một cuộc đột khởi mới lại bắt đầu. Khi nào đời sống con người lên tới 
80.000 năm thì Phật Di Lặc ở cung trời Đâu Suất sẽ hiện ra trên trái 
đất. Ngoài ra, những bản kinh Phật cổ xưa nhất nói đến các thành kiếp 
và hoại kiếp với những khoảng thời gian lớn lao của những thiên hà 
ấy, chúng dần dần hình thành như thế nào và sau một thời kỳ tương đối 
ổn định và có đời sống trong các thế giới của chính chúng đã tôn tại rồi 
tất nhiên phải suy tàn và hủy diệt như thế nào. Tất cả đều là sự vận 
hành của những quá trình, biến cố nầy dẫn đến biến cố khác một cách 
hoàn toàn tự nhiên. Đức Phật là vị Thầy khám phá ra bản chất thực sự 
của luật vũ trụ và khuyên chúng ta nên sống phù hợp với định luật 
nầy. Ngài đã khẳng định rằng không ai trong chúng ta có thể thoát 
khỏi được định luật vũ trụ bằng cách cầu nguyện một đấng thần linh 
tối thượng, bởi lẽ định luật vũ trụ vô tư với mọi người. Tuy nhiên, Đức 
Phật dạy rằng chúng ta có thể ngăn chặn việc làm xấu ác bằng cách 
gia tăng hành vi thiện lành, và rèn luyện tâm trí loại bỏ những tư tưởng 
xấu. Theo Đức Phật, con người có thể trở thành một thượng đế nếu con 
người ấy sống đứng đắn và chánh đáng bất kể người ấy thuộc tôn giáo 
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nào. Nghĩa là một ngày nào đó người ấy có thể đạt được an lạc, tỉnh 
thức, trí tuệ và giải thoát nếu người ấy sẵn sàng tu tập toàn thiện chính 
mình. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni chính là người đã chứng ngộ chân lý, 
Ngài xem tất cả những câu hỏi về siêu hình là trống rỗng. Chính vì thế 
mà Đức Phật thường giữ thái độ im lặng hay không trả lời những câu 
hỏi liên quan đến siêu hình vì Ngài cho rằng những câu hỏi nầy không 
phải là hướng nhắm đến của Phật tử, hướng nhắm đến của Phật tử là 
sự giải thoát rốt ráo. Theo Đức Phật, làm sao con người có thể biết 
được sự thật của vũ trụ khi con người không thể biết được sự thật của 
chính mình? Thế nên Ngài dạy: “Điều thực tiễn cho con người là quay 
trở về với chính mình để biết mình là ai, đang ở đâu và đang làm gì để 
loại trừ hết thảy các thứ ngăn che mình khỏi sự thật của vạn hữu. 
Nghĩa là con người phảẩi tự mình tu tập để thanh lọc cả thân lẫn tâm. 
Về vấn đề vũ trụ, Đức Phật cho rằng thế giới vật chất do tứ đại hình 
thành như nhiều nhà tư tưởng Ấn Độ trước thời Đức Phật đã tuyên bố. 
Đó là đất, nước, lửa và gió. Các yếu tố nầy luôn vận hành và vô 
thường, thế nên vạn hữu do chúng làm cũng vô thường. Vấn để thắc 
mắc về nguồn gốc của Tứ Đại đối với giáo thuyết Duyên Khởi do Đức 
Phật phát hiện là hoàn toàn vô nghĩa và không được chấp nhận. 


Buddhist Cosmology 


According to the Buddhist view on the universe, the unIverse 1S 
infinie. However, IÝ we speak about the formation of our world 
system, we can speak about the formation process as follows: “In terms 
of elements that form the universe, wind 1s the Íirst one. Its basIs 1S 
space. Then the wind moves, and In dependence on the moving of the 
wind, heat occurs; then moisture, then solidity or earth.” Buddhist 
cosmology not only takes Into account the existence of Iinnumerable 
systems of worlds sgrouped into what we should call galaxies, but has 
equally vast conceptions of cosmic time. The Buddha proclaimed that 
on the highest level of understanding the entire cosmos 1s the original 
pure mind. However, on the ordinary level of understanding he painted 
a pIcture of a cosmos filled with countless world systems where 
countless of living beings of every short reside. Thus, our world system 
1s not the only unique or the only one world system 1n the unIverse. 
Other world systems also have their Buddhas who also teach the path 
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of enliphtenmernt. The most anclent Buddhist texts speak of the varIous 
phases In the evolution and devolution over enormous time-perlods of 
these galaxies, how they gradually formed and how after a perlod or 
relative sfability during which life may be found on their worlds, how, 
inevitably having come Info existence, they must in due course decline 
and go to destruction. All this 1s the working of processes, one vent 
leading quite naturally to another. Às you know that although the 
Buddha discovered the presence of numerous Gods throughout the 
universe, he never tried to diminish the importance of the God 
worshipped by the people of his time. He simply preached the truth and 
that truth does not affect the Importance of any Gods. Similarly, the 
fact that there are numerous suns In the universe does not diminish the 
Importance of the sun of our solar system, for our sun continues to 
provide us with light every day. To some other religlons, Gods can be 
very powerful compared to human beings, but to Buddhism, they are 
still not free from sufferings and afflictions, and can be very angry. The 
lie of Gods may be very long, but not eternal as many other religlons 
believe. 

Outlook on life and universe has been discussed by a lot of famous 
scholars in the world. Examination of the origin or nature of life and 
unIverse 1s the task of the metaphysic experts. This problem has a very 
1mportant position 1n philosophy. lt was examined from the beginning 
of the Egyptian, Indian and Chinese civilizations. This book 1s designed 
fo gIve you only an overview of the Buddhist cosmology. Buddhist 
cosmology not only takes Into account the existence of Iinnumerable 
systems of worlds grouped into what we should call galaxies, but has 
equally vast conceptlons of cosmic time. According to Buddhist 
cosmolosy, the earth goes through periodic cycles. In some of the 
cycles It Improves, 1n others 1t degenerates. The average age of a man 
1s an index of the quality of the period in which the person lives. Ít may 
vary between 10 years and many hundreds of thousands of years. At 
the time of Sakyamunmi Buddha, the average life-span was 100 years. 
After him, the world becomes more depraved, and the lie of man 
shortens. The peak of sin and misery wIll be reached when the average 
life has fallen to 10 years. The Dharma of Sakyamumi Buddha wIll then 
be completely forgotten. But after that the upward swing begins again. 
When the life of man reaches 80,000 years, Maitreya Buddha from the 
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Tusita Heaven will appear on the earth. Besides, the most ancient 
Buddhist texts speak of the varlous phases In the evolution and 
devolution over enormous time-periods of these galaxiles, how they 
gradually formed and how after a period or relative stability during 
which life may be found on their worlds, how, inevitably having come 
Into exIstence, they must 1n due course decline and go to destruction. 
AlI this is the working of processes, one vent leading quite naturally to 
another. The Buddha was the Teacher who discovered the real nature 
of the universal cosmic law and advised us to live In accordance with 
this law. The Buddha confirmed that it 1s Impossible for anyone to 
escape from such cosmic laws by praying to an almighty god, because 
this universal law 1s unbiased. However, the Buddha has taught us how 
to stop bad practices by increasing good deeds, and training the mind to 
eradicate evil thoughts. According to the Buddha, a man can even 
become a god If he leads a decent and righteous way of life regardless 
Of his religious belief. lt Is to say a man someday can obftain peace, 
mindfulness, wisdom and liberation 1f he 1s willing to cultivate to 
perfect himself. The Buddha Sakyamuni himself realized the Noble 
Truths, considered all metaphysical questions are empty. He often kept 
silent and gave no answers to such metaphysical questions, because for 
Him, those questions do not realistically relate to the purpose of 
Buddhists, the purpose of all Buddhists 1s the final freedom. According 
to the Buddha, how can a man know what the universe really is when 
he cannot understand who he really 1s? Therefore, the Buddha taught: 
“The practical way for a man 1s turning back to himself and seeing 
where and who he 1s and what he 1s doIng so that he can overcome the 
destruction of all hindrances to the truth of all things. That 1s to say, he 
has to cultivate to purify his body and mind.” For the universe, the 
Buddha declared that the material world 1s formed by the Four Great 
Elements as many Indian thinkers before Him did. These are Earth 
element, Water element, Fire element and Air element. These 
elements are dynamic and impermanent, therefore, all existing things 
compounded by them must be impermanent too. The problem about 
the origin of the four elements becomes senseless and 1s unacceptable 
to the truth of Dependent Origination which was discovered and taught 
by the Buddha. 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Nhân Sinh Quan Của Đạo Phật 


Thật là sai lầm khi nghĩ rằng nhân sinh quan và vũ trụ quan của 
đạo Phật là một quan niệm bi quan, rằng con người luôn sống trong 
tinh thần bi quan yếm thế. Ngược lại, người con Phật mỉm cười khi họ 
đi suốt cuộc đời. Người nào hiểu được bản chất thật của cuộc sống, 
người ấy hạnh phúc nhất, vì họ không bị điên đảo bởi tính chất hư ảo, 
vô thường của vạn vật. Người ấy thấy đúng thật tướng của vạn pháp, 
chứ không thấy như cái chúng dường như. Những xung đột phát sanh 
trong con người khi họ đối đầu với những sự thật của cuộc đời như 
sanh, lão, bệnh, tử, vân vân, nhưng sự điên đảo và thất vọng nầy 
không làm cho người Phật tử nao núng khi họ sẵn sàng đối diện với 
chúng bằng lòng can đảm. Quan niệm sống như vậy không bị quan, 
cũng không lạc quan, mà nó là quan niệm thực tiễn. Người không biết 
đến nguyên tắc hằng chuyển trong vạn pháp, không biết đến bản chất 
nội tại của khổ đau, sẽ bị điên đảo khi đương đầu với những thăng 
trầm của cuộc sống, vì họ không khéo tu tập tâm để thấy các pháp 
đúng theo thực tướng của chúng. Việc xem những lạc thú là bển vững, 
là dài lâu của con người, dẫn đến biết bao nhiêu nỗi lo toan, khi mọi 
chuyện xãy ra hoàn toàn trái ngược với sự mong đợi của họ. Do đó, 
việc trau dồi, tu tập một thái độ xả ly đối với cuộc sống, với những gì 
liên quan đến cuộc sống thật là cần thiết. Thái độ xả ly hay thản nhiên 
vô chấp nầy không thể tạo ra những bất mãn, thất vọng và những xung 
đột nội tâm, bởi vì nó không chấp trước vào thứ nầy hay thứ khác, mà 
nó giúp chúng ta buông bỏ. Điều nầy quả là không dễ, nhưng nó là 
phương thuốc hữu hiệu nhất nhằm chế ngự, nếu không muốn nói là 
loại trừ những bất toại nguyện hay khổ đau. Đức Phật thấy khổ là khổ, 
hạnh phúc là hạnh phúc, và Ngài giải thích rằng mọi lạc thú thế gian, 
giống như các pháp hữu vi khác, đều phù du và hư ảo. Ngài cảnh tỉnh 
mọi người không nên quan tâm quá đáng đến lạc thú phù du ấy, vì 
không sớm thì muộn cũng dẫn đến khổ đau phiển não. Xả là phương 
thuốc giải độc hữu hiệu nhất cho cả hai thái độ bi quan và lạc quan. 
Xả là trạng thái quân bình của Tâm, không phải là trạng thái lãnh đạm 
thờ ơ. Xả là kết quả của một cái tâm đã được an định. Thật ra, giữa 
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thái độ bình thản khi xúc chạm với những thăng trầm của cuộc sống là 
điều rất khó, thế nhưng đối với người thường xuyên trau đồi tâm xả sẽ 
không đến nỗi bị nó làm cho điên đảo, Hạnh phúc tuyệt đối không thể 
phát sinh nơi những øì do điều kiện và sự kết hợp tạo thành (các pháp 
hữu vi). Những gì chúng ta ấp ủ với bao nỗi hân hoan vào giây phút 
nầy, sẽ biến thành đau khổ vào giây phút kế. Lạc thú bao giờ cũng 
thoáng qua và không bền vững. Sự thỏa mãn đơn thuần của giác quan 
mà chúng ta gọi là lạc, là thích thú, nhưng trong ý nghĩa tuyệt đối của 
nó thì sự thỏa mãn như vậy không phải là điều đáng mừng. Vui cũng là 
khổ, là bất toại nguyện, vì nó phải chịu sự chi phối của luật vô thường. 
Nếu có cái nhìn đầy trí tuệ như vậy, chúng ta sẽ thấy được các pháp 
đúng theo tính chất của nó, trong ánh sáng chân thật của nó, có thể 
chúng ta sẽ nhận ra rằng thế gian nầy chẳng qua chỉ là tuổng ảo hóa, 
nó dẫn những ai dính mắc vào nó đi lầm đường lạc lối. Tất cả những 
thứ gọi là lạc thú đều là phù du, là sự mở màn cho đau khổ mà thôi. 
Chúng chỉ nhất thời xoa dịu những vết lở lói thẩm hại của cuộc đời. 
Đây chính là những gì thường được hiểu là khổ trong đạo Phật. Do 
biến hoại, chúng ta thấy rằng khổ không bao giờ ngừng tác động, nó 
vận hành dưới dạng thức nầy hay dạng thức khác. 

Về chúng sanh nói chung, đạo Phật xem tất cả chúng hữu tình kể 
cả vương quốc thảo mộc (những chúng sanh vô tình) là chúng sanh; tuy 
nhiên, từ “sattva” giới hạn nghĩa trong những chúng sanh có lý lẽ, tâm 
thức, cảm thọ. Những chúng sanh có tri giác, nhạy cẩm, sức sống, và lý 
trí. Về cái gọi là Tự Ngã, theo Phật giáo, chỉ là sự tích tụ của những 
yếu tố tinh thần, kinh nghiệm và ý niệm. Thực chất không có cái ngã 
nào ngoài kinh nghiệm. Nói như vậy không có nghĩa là con người 
không quan trọng. Kỳ thật, Phật giáo là giáo pháp được Đức Phật 
truyền giảng là một nền giáo lý hoàn toàn xây dựng trên trí tuệ của 
con người. Đức Phật dạy: “Bạn hãy là ngọn đuốc và là nơi tối thượng 
cho chính bạn, chứ đừng nên tìm nơi nương tựa vào bất cứ người nào 
khác.” Rồi Đức Phật lại dạy thêm: “Ta là Phật đã thành, chúng sanh là 
Phật sẽ thành.” Với Phật giáo, tất cả những gì thực hiện được đều hoàn 
toàn do nỗ lực và trí tuệ rút từ những kinh nghiệm của con người. Phật 
dạy con người làm chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho 
đời mình tốt hơn hoặc xấu hơn, và con người cũng có thể thành Phật 
nếu nỗ lực tu y theo Phật. 
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Về quan niệm Nhân Thừa và Thiên thừa, theo Đại Thừa: Tái sanh 
vào nhân gian hay cõi người nhờ tu trì ngũ giới (hữu tình quan Phật 
Giáo lấy loài người làm trọng tâm. Con người có thể làm lành mà cũng 
có thể làm ác, làm ác thì bị sa đọa trong ba đường dữ như địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh; làm lành thì được sanh lên các đường lành như nhơn 
và thiên, A La Hán, Bích Chi Phật, vân vân). Tuy nhiên, có nhiều dị 
biệt về số phận con người. Tỷ như có kẻ thấp người cao, có kẻ chết 
yểu có người sống lâu, có kẻ tàn tật bệnh hoạn, có người lại tráng kiện 
mạnh khỏe, có người giàu sang phú quí mà cũng có kẻ nghèo khổ lầm 
than, có người khôn ngoan lại có kẻ ngu đần, vân vân. Theo nhân sinh 
quan Phật giáo, tất cả những kết quả vừa kể trên đây không phải là sự 
ngẫu nhiên. Chính khoa học ngày nay cũng chống lại thuyết “ngẫu 
nhiên,” các Phật tử lại cũng như vậy. Người con Phật chơn thuần không 
tin rằng những chênh lệch trên thế giới là do cái gọi là đấng Sáng Tạo 
hay Thượng Đế nào đó tạo ra. Người con Phật không tin rằng hạnh 
phúc hay khổ đau mà mình phải kinh qua đều do sự sáng tạo của một 
đấng Sáng Tạo Tối Thượng. Theo nhân sinh quan Phật giáo, những dị 
biệt vừa kể trên là do nơi sự di truyền về môi sinh, mà phần lớn là do 
nguyên nhân hay nghiệp, không chỉ ngay bây giờ mà còn do nơi quá 
khứ gần hay xa. Chính con người phải chịu trách nhiệm về hạnh phúc 
hay khổ sở của chính mình. Con người tạo thiên đường hay địa ngục 
cho chính mình. Con người là chủ tế định mệnh của mình, con người là 
kết quả của quá khứ và là nguồn gốc của tương lai. VỀ quan niệm 
Thiên Thừa, đây chỉ là một trong ngũ thừa, có công năng đưa những 
người tu tập thiện nghiệp đến một trong sáu cõi trời dục giới, cũng như 
đưa những người tu tập thiển định đến những cảnh trời sắc giới hay vô 
sắc giới cao hơn. Chúng sanh được tái sanh vào cõi trời nhờ tu trì thập 
thiện. 

Về quan niệm Thân và Tâm, đạo Phật nói về giáo thuyết thân tâm 
vô thường. Có người cho rằng luận thuyết “Thân Tâm Vô Thường” 
của đạo Phật phải chăng vô tình gieo vào lòng mọi người quan niệm 
chán đời, thối chí. Nếu thân và tâm cũng như sự vật đều vô thường như 
vậy thì chẳng nên làm gì cả, vì nếu có làm thành sự nghiệp lớn lao 
cũng không đi đến đâu. Mới nghe tưởng chừng như phần nào có lý, kỳ 
thật nó không có lý chút nào. Khi thuyết giảng về thuyết nầy, Đức 
Phật không muốn làm nản chí một ai, mà Ngài chỉ muốn cảnh tỉnh đệ 
tử của Ngài về một chân lý. Phật tử chơn thuần khi hiểu được lẽ vô 
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thường sẽ giữ bình tĩnh, tâm không loạn động trước cảnh đổi thay đột 
ngột. Biết được lẽ vô thường mới giữ được tâm an, mới cố gắng làm 
những điều lành và mạnh bạo gạt bổ những điều ác, cương quyết làm, 
dám hy sinh tài sản, dám tận tụy đóng góp vào việc công ích cho hạnh 
phúc của mình và của người. Vạn sự vạn vật không ngừng thay đối, 
chứ không bao giờ chịu ở yên một chỗ. Cuộc đời nay còn mai mất, 
biến chuyển không ngừng nghỉ. Thân con người cũng vậy, nó cũng là 
vô thường, nó cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại Không.” 
Thân ta phút trước không phải là thân ta phút sau. Khoa học đã chứng 
minh rằng trong thân thể chúng ta, các tế bào luôn luôn thay đổi và cứ 
mỗi thời kỳ bẩy năm là các tế bào cũ hoàn toàn đổi mới. Sự thay đổi 
làm cho chúng ta mau lớn, mau già và mau chết. Càng muốn sống bao 
nhiêu chúng ta lại càng sợ chết bấy nhiêu. Từ tóc xanh đến tóc bạc, 
đời người như một giấc mơ. Thế nhưng có nhiều người không chịu 
nhận biết ra điều nầy, nên họ cứ lao đầu vào cái thòng lọng tham ái; 
để rồi khổ vì tham dục, còn khổ hơn nữa vì tham lam ôm ấp bám víu 
mãi vào sự vật, đôi khi đến chết mà vẫn chưa chịu buông bỏ. Đến khi 
biết sắp trút hơi thở cuối cùng mà vẫn còn luyến tiếc tìm cách nắm lại 
một cách tuyệt vọng. Thân ta vô thường, tâm ta cũng vô thường. Tâm 
vô thường còn mau lẹ hơn cả thân. Tâm chúng ta thay đổi từng giây, 
từng phút theo với ngoại cảnh, vui đó rồi buồn đó, cười đó rồi khóc đó, 
hạnh phúc đó rồi khổ đau đó. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, khi Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát vâng mệnh 
của Đức Phật đi thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, nên mới có cuộc đối đáp 
về “thân”. Văn Thù hỏi cư sĩ Duy Ma Cật: “Phàm Bồ Tát an ủi Bồ Tát 
có bệnh như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Nói thân vô thường, nhưng 
không bao giờ nhàm chán thân nầy. Nói thân có khổ, nhưng không bao 
giờ nói về sự vui ở Niết Bàn. Nói thân vô ngã mà khuyên dạy dắt đìu 
chúng sanh. Nói thân không tịch, chứ không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói 
ăn năn tội trước, chứ không nói vào nơi quá khứ. Lấy bệnh mình mà 
thương bệnh người. Phải biết cái khổ vô số kiếp trước, phải nghĩ đến 
sự lợi ích cho tất cả chúng sanh, nhớ đến việc làm phước, tưởng đến sự 
sống trong sạch, chớ nên sanh tâm buồn rầu, phải thường khởi lòng 
tinh tấn, nguyện sẽ làm vị y vương điều trị tất cả bệnh của chúng sanh. 
Bồ Tát phải an ủi Bồ Tát có bệnh như thế để cho được hoan hỷ.” Ngài 
Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh đấy phải quán sát được các pháp như 
thế. Lại nữa, quán thân vô thường, khổ, không, vô ngã, đó là huệ. Dù 
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thân có bệnh vẫn ở trong sanh tử làm lợi ích cho chúng sanh không 
nhàm mỏi, đó là phương tiện. Lại nữa, ngài Văn Thù Sư Lợi! Quán 
thân, thân không rời bệnh, bệnh chẳng rời thân, bệnh nầy, thân nầy, 
không phải mới, không phải cũ, đó là huệ. Dù thân có bệnh mà không 
nhàm chán trọn diệt độ, đó là phương tiện. 

Về quan niệm “Thân Tâm Bất Tịnh” hay không tinh sạch. Bất tịnh 
có nghĩa là không tính sạch, không thánh thiện, không đẹp đẽ. Đứng 
về cả hai phương diện sinh lý và tâm lý, con người là bất tịnh. Đây 
không phải là một cái nhìn tiêu cực hay bi quan, mà chỉ là cái nhìn 
khách quan về con người. Thấy được sự cấu tạo của cơ thể, từ tóc trên 
đỉnh đầu, cho đến máu, mủ, đàm, phân, nước tiểu, những vi khuẩn ẩn 
náo trong ruột và những bệnh tật cứ chực sẵn để phát sinh, ta thấy 
phần sinh lý của ta quả là bất tịnh. Phần sinh lý đó cũng là động lực 
thúc đẩy ta đi tìm sự thỏa mãn dục lạc, do đó nên kinh gọi thân thể là 
nơi tích tụ của tội lỗi. Còn phần tâm lý? Vì không thấy được sự thật về 
vô thường, khổ không và vô ngã của sự vật cho nên tâm ta thường trở 
thành nạn nhân của tham vọng thù ghét; do tham vọng và thù ghét mà 
chúng ta tạo ra biết bao tội lỗi, cho nên kinh nói “tâm là nguồn suối 
phát sinh điều ác.” 

Thêm một nhân sinh quan khác về Thân của Đạo Phật là “Thân 
Người Khó Được” Trong các trân bảo, sinh mạng là hơn, nếu mạng 
mình còn là còn tất cả. Chỉ mong sao cho thân mạng nầy được sống 
còn, thì lo chi không có ngày gầy dựng nên cơ nghiệp. Tuy nhiên, vạn 
vật ở trên đời nếu đã có mang cái tướng hữu vi, tất phải có ngày bị 
hoại diệt. Đời người cũng thế, hễ có sanh là có tử; tuy nói trăm năm, 
nhưng mau như ánh chớp, thoáng qua tựa sương, như hoa hiện trong 
sương, như trăng lổng đáy nước, hơi thở mong manh, chứ nào có bền 
lâu? Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra đã không mang 
theo một đồng, nên khi chết rồi cũng không cầm theo một chữ, suốt 
đời làm lụng khổ thân tích chứa của cải, rốt cuộc vô ích cho bản thân 
mình trước cái sanh lão bệnh tử. Sau khi chết di, của cải ấy liền trở qua 
tay người khác một cách phủ phàng. Lúc ấy không có một chút phước 
lành nào để cho thần thức nương cậy về kiếp sau, cho nên phải đọa 
vào tam đồ ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên thiết mộc khai hoa dị, 
nhất thất nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây sắt ngàn năm mà nay 
nở hoa cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người một khi đã mất đi thì 
muôn kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử chơn thuần nên luôn 
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nhớ những gì Phật dạy: “Thân người khó được, Phật pháp khó gặp. 
Được thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho thời gian luống qua 
vô ích, quả là uống cho một kiếp người.” 


Buddhist Qutlook on Hurmnan LỰc 


Ït is wrong to Iimagine that the Buddhist outlook on life and the 
world 1s a gloomy one, and that the Buddhist 1s In low spirit. Far from 1t, 
a Buddhist smiles as he walks through life. He who understands the 
true nature of life 1s the happIest Individual, for he 1s not upset by the 
evanescent (extremely small) nature of things. He tries to see things as 
they are, and not as they seem to be. Conflicts arise in man when he 1s 
confronted with the facts of life such as aging, Illness, death and so 
forth, but frustration and disappointment do not vex him when he 1s 
ready to face them with a brave heart. This view of life 1s neither 
pessimistic nor optimistic, but the realistic view. The man who I1gnores 
the principle of unrest In things, the Intrinsic nature of suffering, 1s 
upset when confronted with the vicissitudes of life. Man”s recognition 
of pleasures as lasting, leads to much vexation, when thingøs Occur quIte 
contrary to his expectations. It Is therefore necessary to cultivate a 
detached outlook towards life and things pertaining to life. Detachment 
can not bring about frustration, disappointment and mental torment, 
because there 1s no clinging to one thing and another, but letting go. 
Thịs indeed 1s not easy, but it 1s the sure remedy for controlling, 1ƒ not 
eradicating, unsafisfactoriness. The Buddha sees suffering as suffering, 
and happiness as happiness, and explains that all cosmic pleasure, like 
all other conditioned attachings, 1s evanescent, 1s a passing show. He 
warns man against attaching too much Importance to fleeing pleasures, 
for they sooner or later beget discontent. Equanimity 1s the best 
antidote for both pessimism and optimism. Equanimity 1s evenness of 
mind and not sullen indifference. It is the result of a calm, concentrated 
mind. It 1s hard, indeed, to be undisturbed when touched by the realitles 
of le, but the man who culivates truth 1s not upset. Absolute 
happiness can not be derived from things conditioned and compounded. 
What we hug In great glee this moment, turns Into a source of 
dissatisfaction the next moment. Pleasures are short-lived, and never 
lasting. The mere gratification of the sense faculties we call pleasure 
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and enJoyment, but in the absolute sense of the world such gratification 
1s not happy. Joy too 1s suffering, unsatisfactory; for It 1s transient. lf we 
with our Iinner eye try to see things In their proper perspective, 1n theIr 
true light, we will be able to realize that the world 1s but an 1llusion that 
leads astray the beings who cling to it. All the so-called mundane 
pleasures are fleeting, and only an introduction to pain. They give 
temporary relief from life”s miserable ulcers. This 1s what 1s known as 
suffering produced by change. Thus, we see that suffering never ceases 
to work, 1t functlons in some form or other and 1s always at wOrk. 

Regarding all beings in general, Buddhism considers all the living, 
which includes the vegetable kingdom; however, the term “sattva” 
limits the meaning to those endowed with reason, consciousness, and 
feeling. Those who are sentilent, sensible, animate, and rational 
(sentient beings which possess magical and spiritual powers). 
According to Buddhism, what we call the self is simply the collection 
of mental facts, experiences, Ideas and so forth which would normally 
be said to belong to self but there 1s no self over and above the 
experiences. So mentioned does not mean that people are not 
1mportant. In fact, Buddhism which preached by the Buddha 1s totally 
built on human wisdom. The Buddha taupht: “Be your own torch, your 
own refuge. Do not seek refuge In any other person.” The Buddha 
added: “I[ am the Buddha fully realized, sentient beings will become 
Buddha” To Buddhism, all realizatons come from effort and 
Iintellipence that derive from one”s own experlence. The Buddha 
asked his disciples to be the master of their destiny, since they can 
make therr lives better or worse. They can even become Buddha If 
they study and practice his teachings. 

Regarding the point of view on Human Beings and deva Vehicle, 
according to the Mahayana Rebirth among men conveyed by observing 
the five commandments (Panca-veramanmi). However, there are many 
differences on human destinies In the world. For example, one 1s 
inferior and another superior, one perishes In infancy and another lives 
much longer, one 1s sick and infirm and another strong and healthy, one 
1S brought up in luxury and another In misery, one 1s born a millionaire 
and another In poverty, one Is a genius and another an idiot, etc. 
According to the Buddhist point of view on human life, all of the above 
mentioned results are not the results of a “chance.” Science nowadays 
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1s indeed against the theory of “chance.” All sclentists apgree on the 
Law of Cause and Effect, so do Buddhists. Sincere and devoted 
Buddhists never believe that the unevenness of the world 1s due to a 
so-called Creator and/or God. Buddhists never believe that happIness 
or pain or neutral feeling the person experiences are due to the 
creation of a Supreme Creator. According to the Buddhist point of view 
on human life, the above mentioned unevenness that exists In the 
world are due to the heridity and environment, and to a øreater exfent, 
fO a cause or causes which are not only present but proximate or 
remotely past. Man himself 1s responsible for his own happiness and 
misery. He creates his own heaven and hell. He 1s the master of his 
own destiny. He 1s his own child of his past and his own parents of his 
future. Regarding the point of view on Deva, this 1s only one of the five 
vehicles, the deva vehicle or Divine Vehicle. It transporfs observers of 
the ten good qualities (thập thiện) to one of the six deva realms of 
desire, and those who observe dhyana medifation to the higher heavens 
of form and non-form. Sentient beings are to be reborn among the 
devas by observing the ten forms of good actions or fen commandments 
(Dasa-kusala). 

Regarding the point of view on the Kaya and Citta, Buddhism talks 
about the theory of Impermanence of the body and mind. Some people 
wonder why Buddhism always emphasizes the theory of 
1mpermanence? Does it want to spread In the human mind the seed of 
disheartenment, and discourage? In their view, If things are 
changeable, we do not need to do anything, because IÝ we attain a 
great achievement, we cannot keep 1t. This type of reasoning, a firsf, 
appears partly logical, but in reality, 1t 1s not at all. When the Buddha 
preached about impermanence, He did not want to discourage anyone, 
but warning his disciples about the truth. A true Buddhist has to work 
hard for his own well being and also for the socletyˆs. Although he 
knows that he 1s facing the changing reality, he always keeps himself 
calm. He must refrain from harming others, In contrast, sfrive tfO 
perform good deeds for the benefit and happiness of others. All things 
have changed and will never cease to change. The human body 1s 
changeable, thus governed by the law of Iimpermanence. Our body 1s 
different from the minute before to that of the minute after. Biological 
researches have proved that the cells in our body are In consftant 
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change, and In every seven years all the old cells have been totally 
renewed. These changes help us quickly grow up, age and die. The 
longer we want to live, the more we fear death. From childhood to 
aging, human life 1s exactly like a dream, but there are many people 
who do not realize; therefore, they continue to launch 1nto the noose of 
desire; as a result, they suffer from greed and wIll suffer more 1f they 
become attached to their possessions. Sometimes at time of death they 
still don”t want to let go anything. There are some who know that they 
wIll die soon, but they still strive desperately to keep what they cherish 
most. Not only our body 1s changeable, but also our mind. It changes 
more rapidly than the body, it changes every second, every minute 
according to the environment. We are cheerful a few minutes before 
and sad a few minutes later, laughing then crying, happiness then 
SOTTOW. 

According to the Vimalakirti Sutra, ManJusri Bodhisattva obeyed 
the Buddha”s command to call on Upasaka Vimalakrrti to enquire after 
his health, there was a converssation about the “body”. ManJusri asked 
Vimalakirti: “What should a Bodhisattva say when comforting another 
Bodhisattva who falls 1lI?” Vimalakirti replied: “He should speak of the 
Impermanence of the body but never of the abhorrence and 
relinquishment of the body. He should speak of the suffering body but 
never of the Joy In nirvana. He should speak of egolessness 1n the body 
while teaching and guiding all living beings (in spite of the fact that 
they are fundamentally non-existent In the absolute state). He should 
speak of the voidness of the body but should never cling to the ultimate 
nirvana. He should speak of repentance of past sins but should avoid 
slipping Into the past. Because of his own Illness he should take pity on 
all those who are sick. Knowing that he has suffered during countless 
past aeons he should think of the welfare of all living beings. He should 
think of his past practice of good virtues to uphold (his determination 
for) ripht livelihood. Instead of worrying about troubles (klesa) he 
should give rise to zeal and devotion (in his practice of the Dharma). 
He should act like a king physiclan to cure others” i1llnesses. Thus a 
Bodhisattva should comfort another sick Bodhisattva to make him 
happy.” ManJusri, a sick Bodhisattva should look Into all things In this 
way. He should further meditate on his body which 1s Impermanent, 1s 
subJect to suffering and 1s non-existent and egoless; this 1s called 
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wisdom. Although his body 1s sick he remains In (the realm of) birth 
and death for the benefit of all (Iiving beings) without complaint; this 1S 
called expedient method (upaya). ManJusri! He should further meditate 
on the body which 1s Inseparable from Illness and on illness which 1s 
inherent In the body because sickness and the body are neither new nor 
old; this 1s called wisdom. The body, thouph 1lL, 1s not to be anmihilated; 
this 1s the expedient method (for remaining In the world to work for 
salvation). 

Regarding the point of view on the Impurity of the Kaya and the 
Citta. Impurity 1s the nature of our bodies and minds. Impurity means 
the absence of an Immaculate state of being, one that 1s neither holy 
nor beautiful. From the psychological and physiological standpoint, 
human beings are Iimpure. This 1s not negative or pessimistic, but an 
obJective perspective on human beings. If we examine the constituents 
of our bodies from the hair on our head to the blood, pus, phlegm, 
excrement, urine, the many bacteria dwelling 1n the intestines, and the 
many diseases present waIting for the opportunity to develop, we can 
see clearly that our bodies are quite Iimpure and subJect to decay. Our 
bodies also create the motivatlon to pursue the satisfaction of our 
desires and passlons. That 1s why the sutra regards the body as the 
place where misleads gather. Let us now consider our psychological 
state. Since we are unable to see the truth of Iimpermanence, suffering, 
and the selfless nature of all things, our minds often become the 
victims of greed and hatred, and we act wrongly. So the sutra says, 
“The mind 1s the source of all confusion.” 

Here 1s another poInt of view of the Buddhism on the Kaya 1s “Ít 1s 
difficult to be reborn as a human being”. Of all precious Jewels, lIfe 1s 
the greatest; If there 1s life, 1t is the priceless Jewel. Thus, If you are 
able to maintain your livelihood, someday you wIll be able to rebuild 
your life. However, everything In life, 1ƒ It has form characterIstics, 
then, inevitably, one day 1t will be destroyed. A human life 1s the same 
way, If there Is life, there must be death. Even though we say a 
hundred years, 1t passes by In a flash, like liphtening streaking across 
the sky, like a flower”s blossom, like the Image of the moon at the 
bottom of a lake, like a short breath, what 1s really eternal? Sincere 
Buddhists should always remember when a person 1s born, not a single 
dime 1s brought along; therefore, when death arrIves, not a word wIll 
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be taken either. A lifetime of work, putting the body through pain and 
torture In order to accumulate wealth and possesslons, In the end 
everything Is worthless and futile In the midst of bíth, old age, 
sickness, and death. After death, all possessions are øIven to others In a 
most senseless and pitiful manner. At such time, there are not even a 
few good merits for the soul to rely and lean on for the next le. 
Therefore, such an Iindividual will be condemned 1nto the three evil 
paths Immediately. Ancient sages taught: “A steel tree of a thousand 
years once agaIn blossom, such a thing 1s still not bewildering; but once 
a human body has been lost, ten thousand reincarnatlons may not 
return.” Sincere Buddhists should always remember what the Buddha 
taught: “It 1s difficult to be reborn as a human being, 1t 1s difficult to 
encounter (meet or learn) the Buddha-dharma; now we have been 
reborn as a human being and encountered the Buddha-dharma, 1Ý we 
let the time passes by In vain we waste our scarce lifespan.” 
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S1 


Chương Tám 
Chapter Eight 


Bài Pháp Đầu Tiên 


Bài pháp đầu tiên ngay sau khi Phật đạt được đại giác tại Bồ để 
đạo tràng. Phật đã đi vào vườn Lộc uyển tại thành Ba La Nại, để giảng 
bài pháp đầu tiên về Trung Đạo, Tứ Diệu Đế và Bát Chánh Đạo. Tại 
Vườn Lộc Uyển trong thành Ba La Nại, thoạt đầu Đức Phật bị năm anh 
em Kiểu Trần Như lãng tránh, nhưng khi Đức Phật tiến lại gần họ, họ 
cảm nhận từ nơi Ngài có những tướng hảo rất đặc biệt, nên tất cả đều 
tự động đứng dậy nghênh tiếp Ngài. Sau đó năm vị đạo sĩ thỉnh cầu 
Đức Thế Tôn chỉ giáo những điều Ngài đã giác ngộ. Đức Phật nhân đó 
đã thuyết Bài Pháp Đầu Tiên: Chuyển Bánh Xe Pháp. Ngài bắt đầu 
thuyết giảng: “Này các Sa Môn! Các ông nên biết rằng có bốn Chân 
Lý. Một là Chân Lý về Khổ. Cuộc sống đầy dẫy những khổ đau phiển 
não như già, bệnh, bất hạnh và chết chóc. Con người luôn chạy theo 
các dục lạc, nhưng cuối cùng chỉ tìm thấy khổ đau. Mà ngay khi có 
được thú vui thì họ cũng nhanh chóng cẩm thấy mệt mỏi vì những lạc 
thú nầy. Không có nơi nào mà con người tìm thấy được sự thỏa mãn 
thật sự hay an lạc hoàn toàn cả. Thứ hai là Chân Lý về Nguyên Nhân 
của Khổ. Khi tâm chúng ta chứa đầy lòng tham dục và vọng tưởng 
chúng ta sẽ gặp mọi điều đau khổ. Thứ ba là Chân Lý về sự Chấm dứt 
Khổ. Khi tâm chúng ta tháo gỡ hết tham dục và vọng tưởng thì sự khổ 
đau sẽ chấm dứt. Chúng ta sẽ cẩm nghiệm được niềm hạnh phúc 
không diễn tả được bằng lời. Cuối cùng là Chân Lý về Đạo Diệt Khổ. 
Con đường giúp chúng ta đạt được trí tuệ tối thượng.” 


The First Sermon 


After the Buddha's Enlightenment at Buddha Gaya, he moved 
slowly across India until he reached the Deer Park near Benares, 
where he preached to five ascetics his First Sermon. The Sermon 
preached about the Middle Way between all extremes, the Four Noble 
Truths and the Noble Eightfold Path. In the Deer Park, Benares, at first 
the Buddha was Ignored by the five brothers of Kaundinya, but as the 
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Buddha approached them, they felt that there was something very 
special about him,so they automatically stood up as He drew near. 
Then the five men, with great respect, Invited the Buddha to teach 
them what He has enlightened. So, the Buddha delivered His Flirst 
Teaching: Turning the Wheel of the Dharma. He began to preach: “O 
monk† You must know that there are Four Noble 'Truths. The first 1s the 
Noble Truth of Suffering. Life 1s filled with the miseries and afflictions 
of old age, sickness, unhappiness and death. People chase after 
pleasure but find only pain. Even when they do find something pleasant 
they soon grow tired of it. Nowhere 1s there any real satisfactlon or 
perfect peace. The second 1s the Noble Truth of the Cause of Suffering. 
When our mind 1s filled with greed and desire and wandering thoughits, 
sufferings of all types follow. The third 1s the Noble Truth of the End of 
Suffering. When we remove all craving, desire, and wandering 
thoughts from our mind, sufferings will come to an end. We shall 
experience undescribable happiness. And finally, the Noble Truth of 
the Path. The Path that helps us reach the ultmate wisdom.” 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Ý Nghĩa Của Đạo Phật 


Có người cho rằng đây chỉ là đời sống của Đức Phật, tấm gương 
của Đức Phật và những đệ tử gần gũi nhất của Ngài đặt ra, đó là kỳ 
công quang vinh của một người, một người đứng trước công chúng 
tuyên bố con đường giải thoát. Với số người khác, Phật giáo có nghĩa 
là học thuyết quần chúng như đã ghi trong văn học Phật giáo gồm Tam 
Tạng kinh điển. Và trong đó miêu tả một triết lý cao quý, sâu sắc, 
phức tạp và uyên bác về cuộc đời. Danh từ Phật giáo được lấy từ gốc 
Phạn ngữ “Bodhi” có nghĩa là “Giác ngộ,” và do vậy Phật giáo là triết 
lý của sự giác ngộ. Chính vì thế mà định nghĩa thật sự của Phật giáo là 
“Diệu Đế.” Đức Phật không dạy từ lý thuyết, mà Ngài luôn dạy từ 
quan điểm thực tiễn qua sự hiểu biết, giác ngộ và thực chứng về chân 
lý của Ngài. Triết lý này xuất phát từ kinh nghiệm của một người tên 
là Sĩ Đạt Đa Côồ Đàm, được biết như là Phật, tự mình giác ngộ vào lúc 
36 tuổi. Tính đến nay thì Phật giáo đã tổn tại trên 2.500 năm và có trên 
800 triệu tín đồ trên khắp thế giới (kể cả những tín đồ bên Trung Hoa 
Lục Địa). Người Tây phương cũng đã nghe được lời Phật dạy từ thế kỷ 
thứ 13 khi Marco Polo (1254-1324), một nhà du hành người Ý, thám 
hiểm châu Á, đã viết các truyện về Phật giáo trong quyển “Cuộc Du 
Hành của Marco Polo.” Từ thế kỷ thứ 18 trở đi, kinh điển Phật giáo đã 
được mang đến Âu châu và được phiên dịch ra Anh, Pháp và Đức ngữ. 
Cho đến cách nay 100 năm thì Phật giáo chỉ là một triết lý chánh yếu 
cho người Á Đông, nhưng rồi dần dẫn có thêm nhiều người Âu Mỹ lưu 
tâm gắn bó đến. Vào đầu thế kỷ thứ 20, Alan Bennett, một người Anh, 
đã đến Miến Điện xuất gia làm Tăng sĩ dưới Pháp danh là Ananda 
Metteya. Ông trở về Anh vào năm 1908. Ông là người Anh đầu tiên trở 
thành Tăng sĩ Phật giáo. Ông dạy Phật pháp tại Anh. Từ lúc đó, Tăng 
Ni từ các quốc gia như Tích Lan, Thái, Nhật, Trung Hoa và các quốc 
gia theo Phật giáo khác tại Á châu đã đi đến phương Tây, đặc biệt là 
trong khoảng thời gian 70 năm trở lại đây. Nhiều vị thầy vẫn giữ 
truyền thống nguyên thủy, nhiều vị tùy khế cơ khế lý tới một mức độ 
nào đó nhằm thỏa mãn được nhu cầu Phật pháp trong xã hội phương 
Tây. Trong những năm gần đây, nhu cầu Phật giáo lớn mạnh đáng kể 
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tại Âu châu. Hội viên của các hiệp hội Phật giáo tăng nhanh và nhiều 
trung tâm mới được thành lập. Hội viên của những trung tâm này bao 
gồm phần lớn là những nhà trí thức và những nhà chuyên môn. Ngày 
nay chỉ ở Anh thôi đã có trên 40 trung tâm Phật giáo tại các thành phố 
lớn. 

Với Đức Phật, con người là tối thượng, nên Ngài đã dạy: “Hãy là 
ngọn đuốc và là nơi nương tựa của chính bạn, chớ đừng tìm nơi nương 
tựa vào bất cứ nơi nào khác.” Đó là lời nói chân thật của Đức Phật. 
Ngài đã từng nói: “Tất cả những gì thực hiện được đều hoàn toàn do 
nỗ lực và trí tuệ rút ra từ kinh nghiệm bản thân của con người. Con 
người làm chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho cuộc đời 
mình tốt hơn hoặc xấu hơn. Con người nếu tận sức tu tập đều có thể 
thành Phật.” Đạo Phật là con đường duy nhất đưa con người từ hung ác 
đến thiện lành, từ phàm đến Thánh, từ mê sang giác. Đạo Phật là tôn 
giáo của Đấng Giác Ngộ, một trong ba tôn giáo lớn trên thế giới do 
Phật Thích Ca sáng lập cách nay trên 25 thế kỷ. Đức Phật để xướng tứ 
diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã hiện ra khi Ngài đại ngộ. 
Ngài đã chỉ cho mọi người làm cách nào để sống một cách khôn ngoan 
và hạnh phúc và giáo pháp của Ngài đã lan rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp 
các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. 


The Meanings oƒ Buddhisin 


To someone 1t can be only life of the Buddha; the example that the 
Buddha and his Immediate disciples set, that glorlous feat of a man, 
who stood before men as a man and declared a path of deliverance. To 
others, Buddhism would mean the massive doctrine as recorded In the 
Buddhist Tripitaka (literature), and 1t is described a very lofty, abstruse, 
complex and learned philosophy of life. The name Buddhism comes 
from the word “Bodhi” which means “waking up,” and thus Buddhism 
I1s the philosophy of Awakening. Therefore, the real definition of 
Buddhism 1s Noble Truth. The Buddha did not teach from theorles. He 
always taught from a practical standpoint based on His understanding, 
His enlightenment, and His realization of the Truth. This philosophy 
has I1fs origins in the experlence of the man named Siddhartha Gotama, 
known as the Buddha, who was himself awakened at the age of 36. 
Buddhism 1s now older than 2,500 years old and has more than 800 
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million followers world wide (including Chinese followers in Mainland 
China). People in the West had heard of the Buddha and his teaching 
as early as the thirteenth century when Marco Polo (1254-1324), the 
ltalian traveler who explored Asia, wrote accounts on Buddhism In his 
book, “Travels of Marco Polo”. From the eighteenth century onwards, 
Buddhist text were brought to Europe and translated Into English, 
French and German. Ủntil a hundred years ago, Buddhism was mainly 
an Asian philosophy but Increasingly 1t 1s gaining adherents in Europe 
and America. At the beginning of the twentieth century, Alan Bennett, 
an Englishman, went to Burma to become a Buddhist monk. He was 
renamed Ananda Metteya. He returned to Britain in 1908. He was the 
first British person to become a Buddhist monk. He taught Dharma In 
Britain. Since then, Buddhist monks and nuns from Sri Lanka, Thailand, 
Japan, China and other Buddhist countries In Asia have come to the 
West, particularly over the last seventy years. Many of these teachers 
have kept to theIr orIginal customs while others have adapted to some 
extent to meet the demands of living in a western socIety. In recent 
years, there has been a marked growth of Interest in Buddhism In 
Europe. The membership of exIsting societies has Increased and many 
new Buddhist centers have been established. Their members Iinclude 
large numbers of professionals and scholars. Today, Britain alone has 
over 140 Buddhist centers found In most maJor cItIes. 

To the Buddha, man 1s a supreme being, thus, he taught: “Be your 
own torch and your own refuge. Do not seek refuge In any other 
person.” This was the Buddha”s truthful word. He also said: “AlII 
realizatlons come from effort and Intelligence that derive from one”s 
own experience. Man 1s the master of his destiny, since he can make 
his life better or worse. lf he tries his best to cultivate, he can become a 
Buddha.” Buddhism 1s the only way that leads people from the evil to 
the virtuous, from deluded to fully enlightened sagehood. Buddhism 1s 
a philosophy, a way of life or a religion. The religion of the awakened 
one. One of the three great world religions. IÝ was founded by the 
historical Buddha Sakyamuni over 25 centuries ago. Sakyamuni 
expounded the four noble truths as the core of his teaching, which he 
had recognized In the moment of his enlightenment. He had shown 
people how to live wisely and happily and his teachings soon spread 
from India throughout Asia, and beyond. 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Đạo Phật: Tôn Giáo Luôn 
Xây Dựng Trên Trí Tuệ Của Con Người 


Phải thành thật mà nói, về mọi phương diện, giáo lý của đạo Phật 
luôn xây dựng trên trí tuệ của con người. Đạo Phật, một triết lý, một 
phương cách sống hay là một tôn giáo. Đều nầy không quan trọng. 
Phật giáo là giáo pháp của Đức Phật thuyết giảng, một nền giáo lý 
hoàn toàn xây dựng trên trí tuệ của con người. Đạo Phật rất tôn trọng 
lý trí. Nhắm mắt tin suông là trái với giáo lý nhà Phật. Chính Đức Phật 
đã dạy: “Không nên tin một cách mù quáng những lời ta dạy, mà trước 
tiên hãy thử nó như đem lửa thử vàng để biết vàng thật vàng giả.” Đạo 
Phật không phải là một tôn giáo chuyên thờ cúng hay cầu xin các vị 
thần linh. Đạo Phật không cấm Phật tử tìm hiểu giáo lý của những tôn 
giáo khác. Đức Phật dạy nếu có những điều phải và hợp lý thì Phật tử 
có quyền tự do thụ nhận cho dù điều ấy là giáo lý của một tôn giáo 
khác. Đạo Phật khác với các tôn giáo và các chủ nghĩa khác ở chỗ tôn 
trọng quyền nhận xét của cá nhân, tự do tư tưởng và phát triển lý trí. 
Chính vì vậy mà Đức Phật dạy rằng giáo lý của Ngài không có gì dấu 
diếm trong tay áo cả. Ngài còn nói thêm rằng giáo lý tùy thuộc vào 
vào sự thấu hiểu chân lý của con người, chứ không phải tùy thuộc vào 
ân huệ của một vị thần linh hay bất cứ quyền năng nào khác. Đức Phật 
còn nhấn mạnh về sự tự do dò xét khi Ngài bảo các đệ tử rằng nếu cần 
phải xét đoán ngay cả Đức Như Lai nữa, để có thể hoàn toàn tin chắc 
giá trị của vị Thầy mà mình đang theo. Phật day rằng chúng ta phải 
học, hiểu, hành rồi mới tin. Ngài nhắc nhở rằng nếu chưa hiểu hoặc 
còn hoài nghi mà mê muội tin theo là phỉ báng Phật. Hoài nghi không 
phải là một cái tội, vì Phật giáo không có những tín điều buộc phải tin 
theo. Hoài nghi tự nhiên mất khi con người hiểu rõ, thấy rõ sự thật, 
thấy rõ chân lý. Nói tóm lại, dù Đức Phật muốn hay không muốn, giáo 
lý và cách sống mà Ngài đã thuyết giảng trở thành một tôn giáo mà 
người ta gọi là đạo Phật. Tuy nhiên, đạo Phật không phải là một tôn 
giáo để bàn luận, mà đạo Phật là một tôn giáo giải thoát cho những ai 
tỉnh chuyên tu trì. Bạn không cần phải là một học giả hay người có 
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lòng tin mù quáng để trở thành Phật tử, điều bạn cần là lòng chân 
thành trong việc tu trì. Trong đạo Phật, niểm tin mù quáng không có 
chỗ đứng, mỗi người chúng ta phải tìm hiểu và thẩm thấu những gì 
thích đáng và những gì không thích đáng cho đời sống cũng như những 
trở ngại của chúng ta. Nếu để ý một chút chúng ta sẽ thấy rằng giáo 
pháp nhà Phật là vô cùng vô tận, nhưng những giáo pháp ấy bao giờ 
cũng là chân lý không thể nghĩ bàn. Những thông điệp mà Đức Phật đã 
truyền trao lại cho chúng ta lúc nào cũng có giá trị bất diệt. Không ai 
có thể biện luận chống lại hay phủ nhận giáo thuyết “Vô Thường” của 
nhà Phật. Vô thường không có nghĩa là không hiện hữu, mà vô thường 
là mọi thứ đều tiếp diễn không ngừng, nhưng tiếp diễn như trong một 
luồng hay trong một tiến trình thay đổi và tiến hóa không ngừng nghỉ. 
Chính vì thế mà giáo thuyết nhà Phật có thể thích nghi với các nền văn 
minh qua bao thời đại khác nhau trên thế giới. Ngay cả với nền văn 
minh hiện đại, Phật giáo vẫn luôn thích hợp trong mọi trường hợp. Thật 
vậy, nếu bạn có cơ hội tiếp cận với bất cứ khía cạnh nào của đạo Phật, 
bạn sẽ thấy ngay rằng đó là điều thích hợp, bổ ích và có thể áp dụng 
trong cuộc sống hằng ngày của bạn. Phật tử thuần thành phải luôn nhớ 
rằng trong đạo Phật không có cái gọi là những ràng buộc của mối quan 
hệ siêu nhân, Thượng đế, hay sự sáng tạo, hay tội lỗi thừa hưởng từ 
người khác, ngoài những gì đã do chính bạn làm ra. 


Buddhism: A Religion Which Is 
Always Based on Human Inner Wisdom 


Truly speaking, in all aspects, Buddhist teachings are always based 
on human Inner wisdom. Buddhism 1s a philosophy, a way of life or a 
religion. The teaching of Buddha. This 1s not important. Buddhism 1s 
what the Buddha taught. His teaching was based on human Inner 
wisdom. Buddhism always values reason. Blindly believing In 
everything 1s contrary to Buddhaˆs teaching. The Buddha taught: “Do 
not believe blindly in my teachings. Always test them like using fire to 
test gold to determine whether 1t is authentic or counterfeit.” Buddhism 
1S not a religion versed in worshipping and Iimploring favors from 
dettles. It 1s different from other religions and doctrines 1n that 1t 
respecfs personal opinions, beliefs, and intellectual development. 
Buddhism does not prevent 1s discIples from learning other religlous 
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teachings. The Buddha said that 1f there were reasonable and rational 
teachings In other religions, His followers were free to reapect such 
things. From that basic principle, the Buddha declared that there was 
nothing hidden In the sleeve of His saffron robe when referring to His 
teachings. He also added that His doctrine was consistent with how 
people understood the Truth. It dịd not depend on the favors bestowed 
by any detIty or any other spiritual power. The Buddha emphasized the 
concept of free Iinquiry when He asked His disciples to Judge even the 
Tathagata In order to have an utfer trustfulness in Him. He asked them 
to study, understand, and believe latter on. Whoever has not yet 
understood or still has doubt but blindly believes has thus defamed the 
Buddha. Doubt 1s not a sin because Buddhism has no creed to be 
believed. Doubt will automatically dissipate when people fully 
understand or perceive the Truth. In short, whether the Buddha wanted 
or not, His teachings and the way of life preached by Him became a 
religion called “Buddhism.” However, Buddhism 1s not a religion Just 
for discussion, but 1t 1s a religion of deliverance for those who 
diligently cultivate. One needs not be a scholar or a blind devotee to 
become a Buddhist, all you need 1s your sincerity of cultivation. In 
Buddhism, blind faith has no ground, each one of us must know how to 
find and absorb what 1s relevant and what 1s not to our life and to our 
problems. If we pay a little attention we”ll see that Buddhist doctrines 
are boundless and timeless, but they are the Inconceivable truth for all 
time. Messages handed down to us by the Buddha remain eternally 
valuable. No one can argue against or deny the doctrine of 
1mpermanence 1n Buddhism. Impermanence does not mean that things 
are not existing. lImpermanence means that everything continues In a 
flux, In a process of continuing change and evolution. Thus, Buddhism 
1s able to adjust to different civilizations In different times 1n the world. 
Even in modern world, Buddhism 1s always appropriate 1n all 
circumstances. In fact, If you approach any apsect of Buddhism, you 
wIll Iimmediately find out that 1t 1s something relevant, beneficial and 
applicable to your dally life. Sincere Buddhists should always 
remember that in Buddhism there 1s no such so-called bonds of 
supernatural ties, nor Godhead, nor creation, nor sin inherited from 
anyone else, other than what you yourself have done. 
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9Ị 


Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Đạo Phật Vô Thần Hay Hữu Thần? 


Đạo Phật xuất hiện ở Ấn Độ vào thế kỷ thứ 5 trước Tây lịch và tất 
cả những hình thức biến đổi của nó có thể lần ra từ cội nguồn này. 
Theo lịch sử thời cổ đại của Ấn Độ, sự khởi đầu mang tính lịch sử 
chính xác của truyền thống có một chút gì không rõ ràng lắm, vì vào 
thời đó khắp xứ Ấn Độ có quá nhiều vương quốc nhỏ. Tuy nhiên, 
không còn nghi vấn gì về chuyện vào khoảng thế kỷ thứ 5 trước Tây 
lịch, có một vị thây với khả năng đặc biệt để thu hút môn đệ, có thể là 
thành viên của dòng tộc Thích Ca trong thành Ca Tỳ La Vệ, ngày nay 
thuộc vương quốc Népal, bắt đầu thuyết giảng một phương cách giải 
quyết mới về vấn để cứu độ đã có từ lâu trước đó. Người ta cho rằng 
giáo lý của Ngài là phản ứng đối với nền văn hóa thống trị Bà La Môn 
vào thời đại của Ngài, được tập trung vào hệ thống giáo lý Vệ Đà và 
những tục lệ tế thần được giai cấp giáo sĩ Bà La Môn tiến hành. Kỳ 
thật không phải như vậy, giáo lý của Đức Phật rất đơn giản, nó biểu thị 
lòng nhân ái của con người đối với con người. Điều quan trọng nhất 
trong đạo Phật là một tâm hồn thanh cao, một trái tim đôn hậu và 
những cảm xúc nồng ấm. Đức Phật tin rằng mỗi người đều có một cơ 
hội để chuyển hóa và giác ngộ là thành quả tối thượng của mỗi người. 
Tuy vậy, Phật giáo cũng tác động đến đời sống tín ngưỡng và tri thức 
của Ấn Độ hơn 16 thế kỷ. Nó có một vai trò cơ bản trong việc xác định 
rõ nền văn hóa Ấn Giáo, và một trong những thế kỷ đầu của nó nó thật 
sự làm cho người ta bối rối trong xã hội Ấn Độ (cùng với những giáo lý 
tâm linh khác trong tiểu lục địa Ấn Ðộ) chính điều này dẫn đến sự suy 
nghĩ lệch lạc của người ta về nó như là một phong trào cải cách về ý 
thức bản thân. 

Đôi khi người ta nói Phật Giáo là “Vô Thần” hay là một “tôn giáo 
không có thần linh.” Tuy nhiên, những lời Phật dạy về “Lục Đạo” đã 
xua fan quan niệm ấy, vì trong lục đạo, Đức Phật đã nói rõ ràng có chư 
Thiên, nhưng chư Thiên trong Phật giáo không phải là những vị Thân 
với quyền năng tối thượng sáng tạo vũ trụ, hay thưởng phạt chúng 
sanh. Theo Phật giáo, các vị thần có thể được tôn thờ nhằm cho những 
phước lạc có giới hạn của trần gian, nhưng chính các chư thiên nây 
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cũng vô thường và tầm thường, không thể thỏa mãn cho việc cầu xin 
liên hệ tới giải thoát hay Niết Bàn, vốn là những thứ siêu thế gian mà 
chính họ chưa bao giờ chứng đắc. Bất quá Phật giáo chỉ là vô thần 
trong ý nghĩ rằng Phật giáo phê bác lý thuyết về một nguyên nhân 
“Đầu Tiên,” một Thượng đế sáng tạo. 


Is Buddhism Atheistic or Theisiic? 


Buddhism began in India in the 5” century B.C. and all its variants 
can be traced to these origins. According to ancient Indian history, the 
precise historical beginning of the tradition 1s somewhat obscure, for af 
that time there were so many small kingdoms all over India. However, 
there is no question that around the 5” century B.C., an exceptionally 
charismatic teacher, probably a member of the Sakya clan In 
Kapilavastu, in present day Nepal, began to preach a new approach to 
the age-old problem of salvation. It has been suggested that his teaching 
Was a reacfion to the dominant “Brahmanical” culture of his time, which 
centered on the Vedas and on the sacrificial practices that were carried out by 
the priestly class. As a matter of fact, Buddhism 1s very simple. This religion 1s 
a demonstration of kindness towards other human beings. The most important 
thing in Buddhism 1s a good mind and warm feelings. The Buddha believes 
that each ¡individual has an opportumty to change his own life and 
enlightenmernt 1s the utmost achievement of everybody. However, Buddhism 
exerted an enormous 1nfluence on the intellectual, religious and cultural life of 
India for more than sixteen centuries. It played a formative part in defining 
Hindu culture and, during 1fs first centurles, was so enmeshed in Indian 
Soclety (together with other spiritual teachings of the subcontinent) that 1t 1s 
misleading to think of 1t as a self-conscious reformist movemett. 

lt is sometimes said that Buddhism 1s “atheistic” or a “godless religion.” 
However, the Buddhaˆs teaching about “the six realms of existence” should 
surely đisperse this notion. The Buddha states clearly that there exIsts a SO- 
called “the realm of gods” in Buddhism, but gods in Buddhism are not those 
with almighty powers who can create the universe, or who can reward or 
punish other creatures. According to Buddhism, the gods may be worshipped 
for limied and worldly blessings but being impermanent and worldly 
themselves, they cannot grant prayers concerned with that freedom or NÑirvana 
which 1s supermundane and which they have not gained. Buddhism 1s only 
atheistic 1n the sense that it reJec(s as false the theory of First Cause, a 
Creator God. 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Đạo Phật Là Tôn Giáo Của Chân Lý 


Dù Đức Phật đã nhập diệt, nhưng trên 2.500 năm sau những giáo 
thuyết của Ngài vẫn còn tế độ rất nhiều người, gương hạnh của Ngài 
vẫn còn là nguồn gợi cảm cho nhiều người, và những lời dạy dỗ của 
Ngài vẫn còn tiếp tục biến đổi nhiều cuộc sống vì những lời dạy của 
Ngài mãi mãi thuộc về chân lý. Chỉ có Đức Phật mới có được oai lực 
hùng mạnh tổn tại sau nhiều thế kỷ như thế ấy. Đức Phật không bao 
giờ tự xưng rằng Ngài là một thần linh, là con của thần linh, hay là sứ 
giả của thần linh. Ngài chỉ là một con người đã tự cải thiện để trở nên 
toàn hảo, và Ngài dạy rằng nếu chúng ta noi theo gương lành ấy chính 
ta cũng có thể trở nên toàn hảo như Ngài. Ngài không bao giờ bảo đệ 
tử của Ngài thờ phượng Ngài như một thần linh. Kỳ thật Ngài cấm chỉ 
đệ tử Ngài làm như vậy. Ngài bảo đệ tử là Ngài không ban phước cho 
những ai thờ phượng Ngài hay giáng họa cho ai không thờ phượng 
Ngài. Ngài bảo Phật tử nên kính trọng Ngài như một vị Thầy. Ngài còn 
nhắc nhở đệ tử về sau này khi thờ phượng lễ bái tượng Phật là tự nhắc 
nhở chính mình phải cố gắng tu tập để phát triển lòng yêu thương và 
sự an lạc với chính mình. Hương của nhang nhắc nhở chúng ta vượt 
thắng những thói hư tật xấu để đạt đến trí huệ, đèn đốt lên khi lễ bái 
nhằm nhắc nhở chúng ta đuốc tuệ để thấy rõ rằng thân này rồi sẽ hoại 
diệt theo luật vô thường. Khi chúng ta lễ lạy Đức Phật là chúng ta lễ 
lạy những giáo pháp cao thượng mà Ngài đã ban bố cho chúng ta. Đó 
là cốt tủy của sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo. Nhiều người đã 
lầm hiểu về sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo, ngay cả những Phật 
tử thuần thành. Người Phật tử không bao giờ tin rằng Đức Phật là một 
vị thần linh, thì không có cách chi mà họ có thể tin rằng khối gỗ hay 
khối kim loại kia là thần linh. Trong Phật giáo, tượng Phật được dùng 
để tượng trưng cho sự toàn thiện toàn mỹ của nhân loại. Tượng Phật 
cũng nhắc nhở chúng ta về tầm mức cao cả của con người trong giáo lý 
nhà Phật, rằng Phật giáo lấy con người làm nòng cốt, chứ không phải 
là thần linh, rằng chúng ta phải tự phản quang tự kỷ, phải quay cái nhìn 
vào bên trong để tìm trạng thái toàn hảo trí tuệ, chứ không phải chạy 
đông chạy tây bên ngoài. Như vậy, không cách chi mà người ta có thể 
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nói rằng Phật tử thờ phượng ngẫu tượng cho được. Kỳ thật, từ xa xưa 
lắm, con người nguyên thủy tự thấy mình sống trong một thế giới đầy 
thù nghịch và hiểm họa. Họ lo sợ thú dữ, lo sợ không đủ thức ăn, lo sợ 
bệnh hoạn và những tai ương hay hiện tượng thiên nhiên như giông 
gió, bão tố, núi lửa, sấm sét, vân vân. Họ không cảm thấy an toàn với 
hoàn cảnh xung quanh và họ không có khả năng giải thích được những 
hiện tượng ấy, nên họ tạo ra ý tưởng thần linh, nhằm giúp họ cảm thấy 
thoải mái tiện nghi hơn khi sự việc trôi chảy thuận lợi, cũng như có đủ 
can đảm vượt qua những lúc lâm nguy, hoặc an ủi khi lâm vào cảnh 
bất hạnh, rằng thì là thượng đế đã sắp đặt an bài như vậy. Từ thế hệ 
này qua thế hệ khác, người ta tiếp tục niểm tin nơi “thượng đế” từ cha 
anh mình mà không cần phải đắn đo suy nghĩ. Có người cho rằng họ tin 
nơi thượng đế vì thượng đế đáp ứng những thỉnh nguyện của họ mỗi 
khi họ lo âu sợ hãi. Có người cho rằng họ tin nơi thượng đế vì cha mẹ 
ông bà họ tin nơi thượng đế. Lại có người cho rằng họ thích đi nhà thờ 
hơn đi chùa vì những người đi nhà thờ có vẻ sang trọng hơn những 
người đi chùa, vân vân và vân vân. 


Buddhism Is A Religion oƒ the Truth 


Even though the Buddha 1s dead but 2,500 years later his teachings 
still help and save a lot of people, his example still Inspires people, his 
words sfIll continue to change lives for His Teachings forever belong to 
the Truth. Only a Buddha could have such power centuries after his 
death. The Buddha did not claim that he was a god, the child of god or 
even the messenger from a god. He was simply a man who perfected 
himself and taught that If we followed his example, we could perfect 
ourselves also. He never asked his followers to worship him as a god. 
In fact, He prohibited his followers to praise him as a god. He told his 
followers that he could not give favours or blessings to those who 
worshIp him with personal expectatlons or or calamities to those who 
don”t worship him. He asked his followers to respect him as students 
respect their teacher. He also reminded his followers to worshIp a 
statue of the Buddha means to remind ourselves to try to develop 
peace and love within ourselves. The perfume of incense reminds us of 
the pervading Influence of virtue, the lamp reminds us of the light of 
knowledge and the followers which soon fade and die, remind us of 
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1mpermanence. When we bow, we express our gratitude to the Buddha 
for what his teachings have given us. This 1s the core nature of 
Buddhist worship. A lot of people have misunderstood the meaning of 
“worship” in Buddhism, even devout Buddhists. Buddhists do not 
believe that the Buddha 1s a god, so in no way they could possibly 
believe that a piece of wood or metal (statue) 1s a god. In Buddhism, 
the statue of the Buddha 1s used to symbolize human perfection. The 
statue of the Buddha also reminds us of the human dimension In 
Buddhist teaching, the fact that Buddhism 1s man-centered, not god- 
centered, that we must look 1nward (within) not outward (withou®) to 
find perfection and understanding. So In no way one can say that 
Buddhists worship god or Idols. In fact, a long long time ago, when 
pnmitive man found himself in a dangerous and hostile situations, the 
fear of wIld animals, of not being able to to find enough food, of 
diseases, and of natural calamities or phenomena such as storms, 
hurricanes, volcanoes, thunder, and lightning, etc. He found no securify 
1n his surroundings and he had no ability to explain those phenomena, 
therefore, he created the idea of gods In order to give him comfOort In 
good times, and courage him In times of danger and consolation when 
things went wrong. They believed that god arranged everything. 
Generations after generafions, man confinues to follow his ancestors 1n 
a so-called “faith in god” without any further thinkings. Some says they 
believe In god because god responds to their prayers when they feel 
Ífear or frustration. Some say they believe in god because theIr parents 
and grandparents believed In god. Some others say that they prefer to 
go to church than to temple because those who go to churches seem 
richer and more honorable than those who go to temples, and so on, 
and so on. 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Đạo Phật: Tôn Giáo Của 
Chân Lý Và Triết Lý Sống Động 


Không chút nghi ngờ về đạo Phật là một tôn giáo của chân lý và 
một triết lý sống động hai mươi sáu thế kỷ về trước. Đạo Phật vẫn còn 
là một tôn giáo của chân lý và một triết lý sống động ngay trong thế 
kỷ này (thế kỷ thứ 21). Đạo Phật đồng điệu với tất cả những tiến bộ 
của khoa học ngày nay and nó sẽ luôn đồng điệu với khoa học vượt 
thời gian. Giáo lý cơ bản về từ, bi, hỷ, xả, chánh kiến, chánh tư duy, 
chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh định và 
chánh niệm, cũng như năm giới căn bản không sát sanh, không trộm 
cắp, không tà dâm, không vọng ngữ và không uống những chất cay 
độc... vẫn luôn là ngọn đuốc soi sáng thế gian u tối này. Thông điệp về 
hòa bình, tình thương yêu và hạnh phúc của đạo Phật gửi đến chúng 
sanh mọi loài vẫn luôn luôn là một chân lý rạng ngời cho nhân loại. 
Bất cứ ai trong chúng ta cũng có thể đạt được mục tiêu cao nhất của 
đạo Phật, dù xuất gia hay tại gia. Tuy nhiên, điều thiết yếu nhất là 
chúng ta phải thành khẩn tu tập theo những lời dạy dỗ của Đức Phật. 
Đức Phật và những đại đệ tử của Ngài không phải tự nhiên mà đắc 
thành chánh quả. Đức Phật và các đệ tử của Ngài một thời cũng là 
những phàm phu như chúng ta. Họ cũng bị phiển não bởi những bất 
tịnh nơi tâm, luyến chấp, sân hận và vô minh. Nhưng giờ này họ đã 
thành Phật, thành Thánh, còn chúng ta sao cứ mãi u mê lăn trôi tạo 
nghiệp trong luân hồi sanh tử? Phật tử thuần thành nên lắng nghe lời 
Phật dạy, nên thanh tịnh thân, khẩu ý để đạt đến chân trí tuệ, trí tuệ 
giúp chúng ta hiểu được chân lý và đạt được mục tiêu tối hậu của Phật 
giáo. Nói cách khác, nếu chúng ta chịu thành tâm tu tập giáo pháp nhà 
Phật thì một ngày không xa nào đó ai trong chúng ta cũng đều làm 
việc thiện, tránh làm việc ác; ai cũng hết lòng giúp đỡ người khác chứ 
không làm hại ai, và tâm niệm chúng ta luôn ở trạng thái thanh tịnh. 
Như vậy chắc chắn tu tập giáo pháp này thì đời này và đời sau cuộc 
sống chúng ta sẽ hạnh phúc, thịnh vượng. Cuối cùng tu tập giáo pháp 
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ấy sẽ dẫn đưa chúng ta đến mục tiêu tối hậu là giải thoát, đó là hạnh 
phúc tối thượng của Niết Bàn. 

Có người cho rằng danh từ tôn giáo là một danh từ không thích hợp 
để gọi đạo Phật, vì Phật giáo không phải là một tôn giáo, mà là một 
triết học luân lý. Theo tôi, đạo Phật vừa là một tôn giáo mà cũng vừa 
là một triết lý sống dựa theo những lời chỉ dạy của Đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni ở xứ Ấn Độ trên 2.500 năm qua. Trước khi đi sâu vào vấn để 
chúng ta nên phân tích sơ qua về hai danh từ Phật và triết học. Trước 
hết, danh từ Phật giáo phát xuất từ chữ Phạn “Budhi”, có nghĩa là 
“giác ngộ”, “tỉnh thức”, và như vậy Phật giáo là tôn giáo của giác ngộ 
và tỉnh thức. Triết lý này xuất phát từ kinh nghiệm của một người tên 
là Sĩ Đạt Đa Cô Đàm, được biết như là Phật, tự mình giác ngộ vào lúc 
36 tuổi. Tính đến nay thì Phật giáo đã tổn tại trên 2.500 năm và có gần 
một phần ba dân số trên khắp thế giới là tín đồ Phật giáo. Cho đến 
cách nay 100 năm thì Phật giáo chỉ là một triết lý chánh yếu cho người 
Á Đông, nhưng rồi dần dần có thêm nhiễu người Âu Mỹ lưu tâm gắn 
bó đến. Thứ hai, danh từ “philosophy”, nghĩa là triết học, có hai phần: 
“philo” có nghĩa là ưa thích yêu chuộng, và “sophia” có nghĩa là trí 
tuệ. Như vậy, philosophy là sự yêu chuộng trí tuệ, hoặc tình yêu 
thương và trí tuệ. Cả hai ý nghĩa này mô tả Phật giáo một cách hoàn 
hảo. Phật giáo dạy ta nên cố gắng phát triển trọn vẹn khả năng trí 
thức để có thể thông suốt rõ ràng. Phật giáo cũng dạy chúng ta phát 
triển lòng từ bi để có thể trở thành một người bạn thật sự của tất cả 
mọi chúng sanh. Như vậy Phật giáo là một triết học nhưng không chỉ 
đơn thuần là một triết học suông. Nó là một triết học tối thượng. Vào 
năm 563 trước Tây lịch, một cậu bé được sanh ra trong một hoàng tộc 
tại miền Bắc Ấn Độ. Hoàng tử này trưởng thành trong giàu sang xa xỉ, 
nhưng sớm nhận ra tiện nghi vật chất và sự an toàn trên thế gian không 
đem lại hạnh phúc thật sự. Ngài động lòng trắc ẩn sâu xa trước hoàn 
cảnh khổ đau quanh Ngài, chính vì vậy mà Ngài nhất định tìm cho ra 
chìa khóa đưa đến hạnh phúc cho nhân loại. Lầa bổ gia đình không 
phải là chuyện dễ dàng cho Đức Phật. Sau một thời gian dài đắn đo 
suy nghĩ Ngài đã quyết định lìa bổ gia đình. Có hai sự lựa chọn, một là 
hiến thân Ngài cho gia đình, hai là cho toàn thể thế gian. Sau cùng, 
lòng từ bi vô lượng của Ngài đã khiến Ngài tự cống hiến đời mình cho 
thế gian. Và mãi cho đến nay cả thế giới vẫn còn thọ hưởng những lợi 
ích từ sự hy sinh của Ngài. Đây có lẽ là sự hy sinh có nhiều ý nghĩa 
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hơn bao giờ hết. Sau những đắn đo suy nghĩ, vào năm 29 tuổi Ngài rời 
bỏ vợ đẹp con ngoan và cung vàng điện ngọc để cất bước lên đường 
học đạo với những bậc thây nổi tiếng đương thời. Những vị thầy này 
dạy Ngài rất nhiều nhưng không vị nào thật sự hiểu biết nguồn cội của 
khổ đau phiển não của nhân loại và làm cách nào để vượt thoát khỏi 
những thứ đó. Cuối cùng sau sáu năm tu học và hành thiển, Ngài liễu 
ngộ và kinh qua kinh nghiệm tận diệt vô minh và thành đạt giác ngộ. 
Từ ngày đó người ta gọi Ngài là Phật, bậc Chánh Đẳng Chánh Giác. 
Trong 45 năm sau đó Ngài chu du khắp miền Bắc Ấn để dạy người 
những gì mà Ngài đã chứng ngộ. Lòng từ bi và hạnh nhẫn nhục của 
Ngài quả thật kỳ diệu và hàng vạn người đã theo Ngài, trở thành tín đồ 
Phật giáo. Đến năm Ngài 80 tuổi, dù xác thân già yếu bệnh hoạn, 
nhưng lúc nào Ngài cũng hạnh phúc và an vui, cuối cùng Ngài nhập 
Niết Bàn vào năm §0 tuổi. Sau khi Đức Phật nhập diệt, các đệ tử của 
Ngài đã kết tập và ghi lại tất cả những lời giáo huấn của Ngài mà bây 
giờ chúng ta gọi là Kinh Điển. Không phải một quyển mà có thể ghi 
lại tất cả những lời dạy ấy, mà tổng cộng có trên 800 quyển ghi lại vừa 
Kinh, Luật và Luận. Nói tóm lại, trong Phật giáo, không có sự phân 
biệt giữa thần linh hay chúng sanh siêu việt và người bình thường. 
Hình thức cao nhứt của một chúng sanh là Phật. Tất cả mọi người đều 
có khả năng thành Phật nếu họ chịu theo tu tập theo những lời chỉ dạy 
của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. Bằng cách tuân theo những giáo 
thuyết của Đức Phật và những pháp thực hành về Phật giáo, ai cũng có 
thể trở thành một vị Phật. Một vị Phật cũng là một chúng sanh con 
người, nhưng chúng sanh ấy đã chứng ngộ và thông hiểu tất cả những 
tác dụng và ý nghĩa của đời sống và vũ trụ. Khi một con người chứng 
ngộ và thật sự thông hiểu về mình và vạn hữu, người ta gọi người đó là 
Phật, hay là bậc giác ngộ. 


Buddhism: A Religion oƒ the Truth 
and A Living Philosophy 


There 1s not a doubt that Buddhism was a religion of the truth and a 
living philosophy more than 26 centuries ago. Its still now a religlon of 
the truth and a living philosophy 1n this very century (the twenty-first 
century). Buddhism 1s In accord with all the progresses of nowadays 
scIlence and 1t wIll always be In accord with sclence at all times. lfs 
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basic teachings of loving-kindness, compassion, Joy, equanimity, right 
view, ripht thought, ripht speech, right action, right livelihood, right 
effort, right mindfulness and right concentration, as well as the basic 
five precepts of not killing, not stealing, not committing sexual 
misconduct, not lying and not dring alcohol and not doing drugs... are 
always a torch that lights the darkness of the world. The message of 
peace and of love and happiness of Buddhism to living beings of all 
kinds 1s always the glorious truth for all human beings. Everyone can 
achieve the highest goal in Buddhism, no mater who 1s that person, 
clergyperson or lay person. However, the most important thing we all 
must remember Is making an honest effort to follow the Buddha's 
teachings. The Buddha and his great disciples did not achieve theIr 
ultimate goal by accident. The Buddha and his discIples were once 
ordinary sentient beings like us. They were once afflicted by the 
Impuritiles of the mind, attachment, aversion, and Iignorance. They all 
became either Buddhas or SaInts now, but for us, we are still creating 
and creating more and more unwholesome deeds and continuing øgoing 
up and down in the cycle of birth and death? Devout Buddhists should 
listen to the Buddha”s teachings, should purIfy our actions, words and 
mind to achieve true wisdom, the wisdom that help us understand the 
truth and to attain the ultmate goal of Buddhism. In other words, IÝ we 
sincerely cultivate in accordance with the Buddha”s teachings, one day 
not foo far, everyone of us would be able to do good deeds, to avoid 
bad deeds; everyone of us would try our best to help others whenever 
possible and not to harm anyone, our mind would be mindful at all 
times. Thus there 1s no doubt that the Buddha”s Dharma will benefit us 
with happiness and prosperity 1n this life and In the next. Eventually, 1t 
wIill lead us to the ultimate goal of liberation, the supreme bliss of 
Nirvana. 

Someone says that the word "reliplon”" 1s not approprlate to call 
Buddhism because Buddhism 1s not a religion, but a moral philosophy. 
For me, Buddhism 1s both a religion and philosophy of life based on the 
teachings set forth by Shakyamuni Buddha over 2500 years ago in 
India. Before going further we should briefly analyze the two words 
“Buddha” and “Philosophy”. First, the name Buddhism comes from the 
word “budhi” which means “to wake up” and thus Buddhism 1s the 
philosophy of awakening. This philosophy has 1ts origins in the 
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experience of the man named Siddhartha Gotama, known as the 
Buddha, who was himself awakened at the age of 36. Buddhism 1s now 
older than 2,500 years old and has almost one third of the population of 
the world are Ifs followers. Until a hundred years ago, Buddhism was 
mainly an Asian philosophy but Increasingly 1t 1s gaining adherents In 
Europe and America. Secondly, the word philosophy comes from two 
words “philo” which means “love” and “sophia” which means “wisdom'. 
So philosophy 1s the love of wisdom or love and wisdom, both 
meanings describing Buddhism perfectly. Buddhism teaches that we 
should try to develop our Intellectual capacity to the fullest so that we 
can understand clearly. It also teaches us to develop loving kindness 
and compassion so that we can become (be like) a true friend to all 
beings. So Buddhism 1s a philosophy but not Just a philosophy. It 1s the 
supreme philosophy. In the year 563 B.C. a baby was born Into a royal 
family In northern India. He grew up in wealth and luxury but soon 
found that worldly comfort and securty do not guarantee real 
happiness. He was deeply moved by the suffering he saw all around, so 
He resolved to find the key to human happiness. It couldn”t have been 
an easy thing for the Buddha to leave his family. He must have worried 
and hesitated for a long time before he finally left. There were two 
choices, dedicating himself to his family or dedicating himself to the 
whole world. In the end, his great compassion made him give himself 
to the whole world. And the whole world still benefits from his 
sacrifice. This was perhaps the most significant sacrifice ever made. 
After careful considerations, when he was 29 he left his wife and child 
and his Royal Palace and set off to sit at the feet of the great relig1ous 
teachers of the day to learn from them. They taught him much but none 
really knew the cause of human sufferings and afflictions and how 1t 
could be overcome. Eventually, after six years study and meditation he 
had an experience in which all Ignorance fell away and he suddenly 
understood. From that day onwards, he was called the Buddha, the 
Awakened One. He lived for another 45 years in which time he 
travelled all over northern India teaching others what he had 
discovered. His compassion and patilence were legendary and he made 
hundreds of thousands of followers. In his eiphtieth year, old and sick, 
but still happy and at peace, he finally passed away Into nirvana. After 
the passing of Shakyamuni Buddha, his disciples recorded all of his 
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teaching Into scriptures called sutras. There 1s no one book that 
contains all the Iinformation the Buddha taught, but the total of more 
than 800 books that recorded a vast number of sutras, vinaya and 
abhidharma. In short, in Buddhism, there 1s no đistinction between a 
divine or supreme being and common mortals. The highest form of 
being 1s the Buddha. All people have the inherent ability and potential 
to become Buddhas 1f they follow and cultivate the teachings set forth 
by Shakyamuni Buddha. By following the Buddha”s teachings and 
Buddhist practices, anyone can eventually become Buddhas. A Buddha 
Is also a human being, but one who comes to a realization and 
thoroughly understands the workings and meaning of lie and the 
universe. When one comes to that realization and truly knows and 
understands oneself and everything, he 1s called “Buddha” or he 1s said 
to have attained enlightenment. He ¡1s also called “the Enlightened 
One.” 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Giáo Lý Đạo Phật Luôn Đồng Điệu 
Với Đời Sống Và Khoa Học Vào Mọi Lúc 


Giáo lý chính của Đức Phật tập trung vào Bốn Chân Lý Cao 
Thương hay Tứ Diệu Đế và Bát Thánh Đạo. Gọi là “cao thượng” vì nó 
phù hợp với chân lý và nó làm cho người hiểu biết và tu tập nó trở 
thành cao thượng. Người Phật tử không tin nơi những điều tiêu cực hay 
những điều bi quan, huống là tin nơi những thứ dị đoan phù phiếm. 
Ngược lại, người Phật tử tin nơi sự thật, sự thật không thể chối cãi 
được, sự thật mà ai cũng biết, sự thật mà mọi người hướng tới để kinh 
nghiệm và đạt được. Những người tin tưởng nơi thần linh thì cho rằng 
trước khi được làm người không có sự hiện hữu, rồi được tạo nên do ý 
của thần linh. Người ấy sống cuộc đời của mình, rồi tùy theo những gì 
họ tin tưởng trong khi sống mà được lên nước trời vĩnh cửu hay xuống 
địa ngục đời đời. Lại có người cho rằng mỗi cá nhân vào đời lúc thọ 
thai do những nguyên nhân thiên nhiên, sống đời của mình rồi chết, 
chấm dứt sự hiện hữu, thế thôi. Phật giáo không chấp nhận cả hai quan 
niệm trên. Theo giải thích thứ nhất, thì nếu có một vị thần linh toàn 
thiện toàn mỹ nào đó, từ bi thương xót hết thấy chúng sanh mọi loài thì 
tại sao lại có người sanh ra với hình tướng xấu xa khủng khiếp, có 
người sanh ra trong nghèo khổ cơ hàn. Thật là vô lý và bất công khi có 
người phải vào địa ngục vĩnh cửu chỉ vì người ấy không tin tưởng và 
vâng phục thần linh. Sự giải thích thứ hai hợp lý hơn, nhưng vẫn còn để 
lại nhiều thắc mắc chưa được giải đáp. Thọ thai theo những nguyên 
nhân thiên nhiên là rõ ràng, nhưng làm thế nào một hiện tượng vô 
cùng phức tạp như cái tâm lại được phát triển, mở mang, chỉ giản dị từ 
hai tế bào nhỏ là trứng và tinh trùng? Phật giáo đồng ý với sự giải 
thích về những nguyên nhân tự nhiên; tuy nhiên, Phật giáo đưa ra sự 
giải thích thỏa đáng hơn về vấn để con người từ đâu đến và sau khi 
chết thì con người đi về đâu. Khi chết, tâm chúng ta với khuynh hướng, 
sở thích, khả năng và tâm tánh đã được tạo duyên và khai triển trong 
đời sống, tự cấu hợp trong buồng trứng sẵn sàng thọ thai. Như thế ấy, 
một cá nhân sanh ra, trưởng thành và phát triển nhân cách từ những 
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yếu tố tinh thần được mang theo từ những kiếp quá khứ và môi trường 
vật chất hiện tại. Nhân cách ấy sẽ biến đổi và thay đổi do những cố 
gắng tinh thần và những yếu tố tạo duyên như nền giáo dục và ảnh 
hưởng của cha mẹ cũng như xã hội bên ngoài, lúc lâm chung, tái sanh, 
tự cấu hợp trở lại trong buồng trứng sẵn sàng thọ thai. Tiến trình chết 
và tái sanh trở lại này sẽ tiếp tục diễn tiến đến chừng nào những điều 
kiện tạo nguyên nhân cho nó như ái dục và vô minh chấm dứt. Chừng 
ấy, thay vì một chúng sanh tái sanh, thì tâm ấy vượt đến một trạng thái 
gọi là Niết Bàn, đó là mục tiêu cùng tột của Phật giáo. 

Mặc dù khoa học không phải là một trong những lời giảng chính 
trong Phật giáo, những giáo thuyết nhà Phật luôn đồng điệu với khoa 
học trong mọi thời kỳ. Albert Einstein đã từng khẳng định: “Nếu có 
một tôn giáo nào đương đầu được với nhu cầu của khoa học hiện đại, 
thì đó sẽ là Phật giáo. Phật giáo không cần xét lại quan điểm của mình 
để cập nhật hóa với những khám phá mới của khoa học. Phật giáo 
không cần phải từ bổ quan điểm của mình để xu hướng theo khoa học, 
vì Phật giáo bao trùm cả khoa học cũng như vượt qua khoa học.” Cũng 
theo Egerton C. Baptist: “Khoa học không thể đưa ra một sự quyết 
đoán nào. Nhưng Phật giáo có thể đương đầu với những thách thức của 
nguyên tử lực, vì kiến thức siêu việt của Phật giáo bắt đầu nơi, mà ở 
đó, khoa học kết thúc. Và đây là một chứng minh rõ ràng cho những ai 
đã từng nghiên cứu về Phật giáo. Chẳng hạn, xuyên qua thiển định, 
những cấu trúc nguyên tử có thể tìm thấy và được cảm nhận.” 


Buddhist Teachings Is Always in 
Accord With LỰe and Science at All Từnes 


The main teachings of the Buddha focus on the Four Noble Truths 
and the Eightfold Noble Path. They are called “Noble” because they 
enoble one who understand them and they are called “Truths” because 
they correspond with reality. Buddhists neither believe in negative 
thoughts nor do they believe In pessimistic ideas. In the contrary, 
Buddhists believe In facts, irrefutable facts, facts that all know, that all 
have aimed to experlence and that all are striving to reach. Those who 
believe In god or gods usually claimm that before an Individual 1s 
created, he does not exIst, then he comes Into being through the wIll of 
a god. He lives his life and then according to what he believes during 
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his life, he either goes to eternal heaven or eternal hell. Some believe 
that they come Into being at conception due to natural causes, live and 
then die or cease to exiIst, that's it! Buddhism does not accept eIther of 
these concepts. According to the first explanation, 1ƒ there exIsts a sO- 
called almighty god who creates all beings with all his loving kindness 
and compassion, 1t 1s difficult to explain why so many people are born 
with the most dreadful deformities, or why so many people are born In 
poverty and hunger. Ït is nonsense and unJust for those who must fall 
1nto eternal hells because they do not believe and submit themselves to 
such a so-called almighty god. The second explanatlon 1s more 
reasonable, but it sHll leaves several unanswered questions. Yes, 
conception due to natural causes, but how can a phenomenon so 
amazingly complex as conscIousness develop from the simple meeting 
of two cells, the egø and the sperm? Buddhism agrees on natural 
causes; however, It offers more safisfactory explanation of where man 
came from and where he Is going after his death. When we die, the 
mind, with all the tendencies, preferences, abilities and characteristIcs 
that have been developed and conditioned ¡n this life, re-establishes 
1fself in a fertilized egg. Thus the Individual grows, 1s reborn and 
develops a personality conditioned by the mental characteristics that 
have been carried over by the new environment. The personality will 
change and be modified by conscious effort and conditioning factors 
like education, parential influence and socIety and once again at death, 
re-esfablish 1tself in a new fertilized egg. This process of dying and 
being reborn wIll continue until the conditions that cause 1f, craving and 
Ipnorance, cease. When they do, Instead of being reborn, the mind 
affains a state called Nirvana and this 1s the ultimate goal of Buddhism. 

Even though Sclence 1s not one of the main teachings in Buddhism, 
Buddhist theories are always 1n accord with sclence at all times. Albert 
Einstein confirmed: “If there 1s any religion that would cope with 
modern scIentific needs, it would be Buddhism. Buddhism requires no 
revision fo keep 1t up to date with recent scIentific findings. Buddhism 
does not need to surrender 1(s views to scIlence, because 1t embraces 
science as well as goes beyond scIence.” Also according to Egerton C. 
Baptist: “Sclence can give no assurance. But Buddhism can meet the 
Atomic challenge, because the supermundane knowledge of Buddhism 
begins where sclence leave off. And this 1s clear enough to anyone 
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who has made a study of Buddhism. For, through Buddhist meditation, 
the atomic constitudes making up matter have been seen and felt.” 
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Chương Mười Lăm 
Chapter FỨfeen 


Chân Lý Tứ Thánh Đế 


Tứ Diệu Đế hay bốn chân lý nhiệm mầu trong giáo lý nhà Phật, 
nói rõ vì đâu có khổ và con đường giải thoát. Người ta nói Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài pháp đầu tiên về “Tứ Diệu Đế” trong 
vườn Lộc Uyển, sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. Trong đó Đức Phật 
đã trình bày: “Cuộc sống chứa đầy đau khổ, những khổ đau đó đều có 
nguyên nhân, nguyên nhân của những khổ đau nây có thể bị hủy diệt 
bằng con đường diệt khổ.” Tứ Diệu Đế là bốn trong những giáo lý căn 
bản nhất của giáo lý nhà Phật. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong 
quyển “Con Đường Cổ Xưa,” đối với đạo Phật, việc thức tỉnh từ Vô 
Minh đến Giác Ngộ luôn luôn hàm ý sự thấu triệt Tứ Thánh Đế. Bậc 
Giác Ngộ được gọi là Phật, chỉ vì Ngài đã thấu triệt Tứ Đế. Toàn bộ 
bài pháp đầu tiên của Đức Phật dành trọn vẹn để trình bày về Tứ 
Thánh Đế nây; vì đó là cốt tủy của đạo Phật. Ví như dấu chân của các 
loài đi trên đất, có thể được chứa đựng trong dấu chân voi, được xem 
là lớn nhất về tầm cỡ, giáo lý Tứ Thánh Đế nầy cũng vậy, bao quát 
hết thẩy mọi thiện pháp. Trong kinh điển Pali, đặc biệt là trong tạng 
kinh (Suttas), Tứ Đế nầy được diễn giải chỉ tiết bằng nhiều cách khác 
nhau. Không có một nhận thức rõ ràng về Tứ Đế, người ta khó có thể 
hiểu được Đức phật đã dạy những gì trong suốt 45 năm hoằng hóa. Đối 
với Đức phật thì toàn bộ lời dạy của Ngài chỉ nhằm để hiểu về Khổ, 
tính chất bất toại nguyện của mọi hiện hữu duyên sanh, và hiểu về con 
đường thoát khỏi tình trạng bất toại nguyện nầy. Toàn bộ lời dạy của 
Đức Phật không gì khác hơn là sự ứng dụng một nguyên tắc nầy. Như 
vậy chúng ta thấy rõ Đức phật đã khám phá ra Tứ Đế, phần còn lại chỉ 
là sự khai triển có hệ thống và chỉ tiết hơn về Tứ Thánh Đế này. Có 
thể xem đây là giáo lý tiêu biểu của ba đời chư Phật. Tính chất ưu việt 
của Tứ Thánh Đế trong lời dạy của Đức Phật, được thể hiện rõ nét qua 
bức thông điệp của Ngài trong rừng Simsapa, cũng như từ bức thông 
điệp trong vườn Lộc Uyển. Thời Đức Phật còn tại thế, Ngài luôn nhấn 
mạnh rằng không thông hiểu và thực hành Tứ Diệu Đế sẽ khiến chúng 
ta phải lăn trôi mãi trong vòng luân hồi sanh tử. Hành giả tu tập thiển 
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quán nên luôn nhớ rằng “Tứ Diệu Đế” được thấy rõ khi chánh niệm và 
trí tuệ có mặt. 

Khổ Đế: Không có từ ngữ dịch tương đương trong Anh ngữ cho từ 
“Dukkha “ trong tiếng Pali (Nam Phạn) hay tiếng Sanskrit (Bắc Phạn), 
nên người ta thường dịch chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là 
“Suffering”. Tuy nhiên chữ “Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm 
bởi vì nó chỉ sự khốn khổ hay đau đớn cực kỳ. Cần nên hiểu rằng khi 
Đức Phật bảo cuộc sống của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến 
mọi trạng thái không thỏa mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, 
từ những bực dọc nho nhỏ đến những vấn đề khó khăn trong đời sống, 
từ những nỗi khổ đau nát lòng chí đến những tang thương của kiếp 
sống. Vì vậy chữ “Dukkha” nên được dùng để diễn tả những việc 
không hoàn hảo xảy ra trong đời sống của chúng ta và chúng ta có thể 
cải hóa chúng cho tốt hơn. Nói tóm lại, mọi hiện hữu đều có bản chất 
khổ chứ không mang lại toại nguyện (sự khổ vô biên vô hạn, sanh khổ, 
già khổ, bịnh khổ, chết khổ, thương yêu mà phải xa la khổ, oán ghét 
mà cứ gặp nhau là khổ, cầu bất đắc khổ, vân vân. Khổ đeo theo ngũ 
uẩn như sắc thân, sự cảm thọ, tưởng tượng, hình ảnh, hành động, tri 
thức). Qua thiền định, hành giả tu thiền có thể thấy trực tiếp là các 
hiện tượng danh và sắc, hay thân và tâm, đều đau khổ. Tập Đế: Tập đế 
là sự thật rõ ràng về nguồn gốc của những nỗi khổ. Theo giáo lý nhà 
Phật, tham ái là nguyên nhân của đau khổ. Những dục vọng xấu xa 
nảy nở từ những việc vụn vặt trong gia đình, lan ra ngoài xã hội, và nổ 
lớn thành chiến tranh giữa các chủng tộc, giữa các quốc gia, hay giữa 
những phe nhóm của các quốc gia trên thế giới. Ngu sĩ là nguyên nhân 
của mọi cái khổ (sự ham sống làm cho chúng sanh cứ mãi chết đi sống 
lại, hễ ham sống tất ham vui sướng, ham quyền thế, ham tài sẳn, càng 
được càng ham). Diệ Đế: Cứu cánh diệt khổ là Niết bàn tịnh tịch (nếu 
chịu hạ lòng tham xuống rồi bỏổ nó đi, hay trục nó ra khỏi mình thì gọi 
là diệt). Qua thiển quán, chánh niệm và trí tuệ có mặt, hành giả thấy 
rõ sự chấm dứt khổ đau một khi si mê và các phiền não khác đều biến 
mất. Đạo Đế: Chân lý về con đường diệt khổ, ấy là thực hành Bát 
Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế 
và chịu hành trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân 
hồi sanh tử.” 
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The Truth oƒ the Four Noble Truífhs 


A fundamental doctrine of Buddhism which clarifies the cause of 
suffering and the way to emancIpation. Sakyamuni Buddha 1s said to 
have expounded the Four Noble Truths in the Deer Park in Sarnath 
durinng his first sermon after attaining Buddhahood. The Buddha 
organized these ideas Into the Fourfold Truth as follows: “LIfe consIsts 
enfirely of suffering; suffering has causes; the causes of suffering can 
be extinguished; and there exists a way to extinguish the cause.” Four 
Noble Truths are four of the most fundamental Buddhist theorles. 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Anclient 
Path,” in Buddhism, awakening from ignorance to full knowledge 
always Iimplies the comprehension of the Four Noble Truths. The 
Enlightened One 1s called the Buddha simply because he understood 
the Truths in their fullness. The whole of his first sermon 1s devoted to 
the formulaton of these Truths; for they are the essence of the 
Buddhaˆs teaching. “As the footprint of every creature that walks the 
earth can be contained in an elephant “s footprint, which 1s pre-eminent 
for size, so does the doctrine of the Four Noble Truths embrace all 
skilful Dhamma, or the entire teaching of the Buddha. In the original 
Pali texts, specifically In the discourses, these Four Noble Truths are 
made clear in detail and In diverse ways. Without a clear Iidea of the 
Truths, one can not know what the Buddha taught for forty-five years. 
To the Buddha the entire teaching 1s Just the understanding of Dukkha, 
the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, and the 
understanding of the way out of this unsatisfactoriness. The entire 
teaching of the Buddha 1s nothing other than the application of this one 
pñnciple. Thus, we clearly see that the Buddha discovered the Four 
Noble Truths, and the rest are logical developments and more detailed 
explanations of the Four Noble Truths. This 1s the typical teaching of 
the Buddhas of all ages. The supremacy of the Four Noble Truths in the 
teaching of the Buddha 1s extremely clear from the message of the 
Simsapa rove as from the message of the Deer Park. At the time of 
the Buddha, He always stressed that failing to comprehend and practice 
the Four Noble Truths have caused us to run on so long 1n the cycle of 
birth and death. Zen practitioners should always remember that the 
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Four Noble Truths are seen at any time when mindfulness and wisdom 
are present. 

The Truth oƒ Suffering: There 1s no equivalent translation in English 
for the word “Dukkha” In both Pali and Sanskrit. So the word “Dukkha” 
Is Often translated as “Suffering”. However, this English word 1s 
sometimes misleading because 1t connotes extreme pain. When the 
Buddha described our lives as “Dukkha”, he was referring to any and 
all unsatisfactory conditions. These range from minor disappoIntments, 
problems and difficulties to intense pain and misery. Therefore, 
Dukkha should be used to describe the fact that things are not 
completely right in our lives and could be better. In one word, all 
exIstence enfails suffering. All existence 1s characterized by suffering 
and does not bring satisfaction.Throusgh meditation, Zen practitioners 
may see directly that all physical and mental phenomena share the 
characteristic of suffering. 7Truíh oƒ the causes öoƒ suffering: According 
to Buddhist tenets, craving or desire 1s the cause of suffering. It creates 
dissension 1n the family and society that degenerates into war between 
races, naflons, and gøroups of natlons in the world. The truth of the 
Origin of suffering or causes of suffering, or 1fs location. All sufferings 
are caused by ignorance, which gives rise to craving and 1llusions 
(craving or øgrasping the wrong things), 1.e. craving for life, for pleasure, 
for power, for wealth; the more he earns, the more he wants. 7e Truth 
of an End to Suffering: There 1s an end to suffering, and this state of no 
suffering 1s called Nirvana. Throuph meditation, mindfulness and 
wisdom are present, Zen practitioners see clearly suffering wIll be 
ceased when Ignorance and other afflictions fall away and cease. 7h 
Truth oƒ the Path Leading to the End oƑƒ Suffering: Regarding the 
practicing of the Eightfold Noble Truths, the Buddha taught: 
“Whoever accepts the four dogmas, and practises the Eighfold Noble 
Path will put an end to births and deaths. 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Chân Lý Bát Thánh Đạo 


Bát Thánh Đạo chính là diệu đế thứ tư trong tứ diệu đế có thể giúp 
cho chúng ta ngăn ngừa những trở ngại trong cuộc sống hằng ngày. 
Đây là con đường đưa đến chấm dứt khổ đau phiền não. Nếu chúng ta 
đi theo Bát Thánh Đạo thì cuộc sống của chúng ta sẽ ít khổ đau và 
nhiều hạnh phúc hơn. Tám con đường đúng dẫn tới sự chấm dứt đau 
khổ, mục đích của diệu đế thứ ba trong tứ diệu đế (Đạo đế). Bát 
Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bồ để. Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ 
đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải tạo tự thân, vì tu bát chánh 
đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội lỗi trong đời sống hiện 
tại, đồng thời còn tạo cho thân mình có một đời sống chân chánh, lợi 
ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai cũng tu bát chánh đạo thì 
cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn cảnh khổ đau bất hạnh 
gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh giữa người với người, 
giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với chủng tộc khác, 
ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên quả đất nầy. 
Ngoài ra, tu tập bát chánh đạo còn là tu tập thiển định căn bản đầu 
tiên cho sự giác ngộ, là nên tẳng chánh giác, là căn bản giải thoát, 
ngày nay tu bát chánh đạo là gieo trồng cho mình những hạt giống Bồ 
Đề để ngày sau gặt hái quả Niết Bàn Vô Thượng. 

Thứ nhất, người Phật tử tu tập tỉnh thức không nên nói những gì sai 
với sự thật. Chánh ngữ là không nói những gì sai với sự thật, hoặc 
những lời chia rẽ và căm thù, mà chỉ nói những lời chân thật và có giá 
trị xây dựng sự hiểu biết và hòa giải. Chánh ngữ là nói lời thành thật 
và sáng suốt, nói hợp lý, nói không thiên vị, nói thẳng chứ không nói 
xéo hay xuyên tạc, nói lời thận trọng và hòa nhã; nói lời không tổn hại 
và có lợi ích chung. Nói đúng là không nói dối, không ba hoa, tán gẫu 
hay dèm pha. Chánh ngữ là một trong những phương cách có khả năng 
giúp chúng ta sống hòa ái giữa chúng ta và người khác và thế giới. 
Chánh Ngữ là một trong ba phần của Giới Học (hai phần khác là 
Chánh Nghiệp và Chánh Mạng). Lời nói có thể làm ảnh hưởng đến 
hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo có thể làm tổn 
thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng có thể thay đổi cả 
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trái tìm và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh nhất. Vì vậy chánh 
ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý và phúc lợi của 
người khác. Chánh Ngữ bắt đầu với việc tránh xa bốn loại lời nói gây 
tổn hại: nói dối, nói lời ly gián, nói lời thô ác và nói chuyện phù 
phiếm. Chẳng những vậy, Phật tử thuần thành nên luôn cố gắng dùng 
lời nói như thế nào cho người khác được vui vẻ. Thay vì trút đi sự giận 
dữ và bực dọc lên người khác, Phật tử thuần thành nên nghĩ đến những 
cách hữu hiệu để truyền đạt những nhu cầu và cảm xúc của chúng ta. 
Ngoài ra, Chánh Ngữ còn là nói lời khen ngợi những thành tựu của 
người khác một cách chân tình, hay an ủi người đang buồn khổ, hay 
giảng Pháp cho người. Lời nói là một công cụ có công năng ảnh hưởng 
mạnh mẽ lên người khác, nếu chúng ta biết dùng lời nói một cách 
khôn ngoan thì sẽ có rất nhiều người được lợi lạc. Lời nói có thể làm 
ảnh hưởng đến hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo 
có thể làm tổn thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng có 
thể thay đổi cả trái tim và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh 
nhất. Vì vậy chánh ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý 
và phúc lợi của người khác, nghĩa là tránh nói dối, tránh nói xấu hay 
vu khống, tránh nói lời hung dữ, và tránh nói chuyện vô ích. 

Thứ nhì, người Phật tử tu tập tỉnh thức nên chọn cách sống chân 
chánh cho chính mình. Chánh nghiệp là chọn cách sống chân chánh 
cho chính mình, không sát sanh hại vật, không làm cho người khác khổ 
đau phiền não, không trộm cắp, không lấy những øì không phải là của 
mình, không tà dâm, cũng không vì những ham muốn của mình mà làm 
khổ đau người khác. Chánh nghiệp còn có nghĩa là tránh những hành động 
tà vạy, sống thanh khiết, không làm øì tổn hại đến tha nhân, không trộm cắp, 
không tà dâm; giữ gìn thân khẩu ý bằng cách luôn tu tập mười nghiệp 
lành và nhổ dứt mười nghiệp dữ. Không ai trong chúng ta tránh được 
nghiệp quả; tuy nhiên, chúng ta có quyền lựa chọn cách phản ứng, vì 
nó hoàn toàn tùy thuộc vào chúng ta. Nói cách khác, lựa chọn cách 
sống chân chánh hay không chân chánh cho chính mình là tùy ở mình. 
Nói như vậy để thấy rằng những øì chúng ta đã gieo trong quá khứ thì 
nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy nhiên, chúng ta có quyền 
cố gắng tu tập trong đời nầy để ít nhất cuộc sống của mình trong hiện 
tại được an lạc hơn. Chánh Nghiệp là một trong ba pháp tu học cao 
thượng về Giới Học (hai pháp khác là Chánh Ngữ và Chánh Mạng). 
Như vậy chánh nghiệp bao hàm tôn trọng đời sống, tôn trọng tài sẩn và 
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tôn trọng quan hệ cá nhân. Tôn trọng đời sống là không giết hại và 
không bảo người khác giết hại, tôn trọng tài sản là không trộm cắp và 
không bảo người khác trộm cắp, tôn trọng những quan hệ cá nhân là 
tránh tà dâm. Chánh Nghiệp là hành động chân chánh khiến cho chúng 
ta có thể tránh được ba việc làm tổn hại về thân (sát sanh, trộm cắp và 
tà dâm). Chánh Nghiệp dạy cho chúng ta ý thức được những tai hại mà 
chúng ta gây ra cho người khác. Thay vì làm những điều mà trước mắt 
chúng ta cảm thấy ưa thích thì chúng ta lại quan tâm đến tha nhân. Một 
khi có Chánh Nghiệp thì dĩ nhiên tự động các mối quan hệ của chúng 
ta với mọi người sẽ được tốt đẹp hơn và mọi người sẽ cảm thấy hạnh 
phúc hơn khi cùng sống với chúng ta. Chánh Nghiệp cũng bao gồm 
việc ra tay giúp đỡ người khác như phụ giúp người già cả, cứu trợ thiên 
tai bão lụt, hay cứu giúp người đang lâm nạn, vân vân. 

Thứ ba, người Phật tử tu tập tỉnh thức nên chọn cho mình một nghề 
để sống chân chánh. Chánh mạng là chọn cho mình một nghề để sống 
chân chánh, không làm tổn hại đến người khác; nghề nghiệp nào 
không liên quan đến sự sát hại, trộm cắp hay không lương thiện. 
Chánh mạng cũng có nghĩa là hành động chân chánh, đúng với lẽ phải, 
có ích lợi chung. Luôn luôn hành động trong sự tôn trọng hạnh phúc 
chung; tôn trọng lương tâm nghề nghiệp của mình; không làm tổn hại 
đến quyền lợi, nghề nghiệp, địa vị, danh dự, và tính mạng của người 
khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng cách luôn tu tập mười nghiệp lành và 
nhổ dứt mười nghiệp dữ. Chánh mạng là sự mở rộng về luật của chánh 
nghiệp đối với sinh kế của Phật tử trong xã hội. Chánh mạng còn có 
nghĩa là tạo ra của cải tài sản bằng những phương cách thích đáng. 
Phật tử thuần thành không nên nhúng tay tham gia vào loại hành động 
hay lời nói tổn hại để mưu sinh, hoặc giả xúi giục khiến người khác 
làm và nói như vậy. Trí tuệ và hiểu biết của đạo Phật phải được thể 
hiện vào đời sống của chúng ta, thì đạo đó mới được gọi là đạo Phật 
sống. Không ai trong chúng ta tránh được nghiệp quả; tuy nhiên, chúng 
ta có quyền lựa chọn cách phản ứng, vì nó hoàn toàn tùy thuộc vào 
chúng ta. Nói cách khác, chọn cho mình một nghề để sống chân chánh 
là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì chúng ta đã gieo 
trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy nhiên, 
chúng ta có quyển cố gắng tu tập trong đời nây để ít nhất cuộc sống 
của mình trong hiện tại được an lạc hơn. Chánh Mạng là một trong ba 
pháp tu học cao thượng về Giới Học (hai pháp khác là Chánh Ngữ và 


114 


Chánh Nghiệp). Chánh mạng là làm việc hay có nghề nghiệp chân 
chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba việc làm tổn hại về 
thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh mạng còn dạy cho chúng ta 
ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho người khác. Thay vì 
làm những điều mà trước mắt chúng ta cảm thấy ưa thích thì chúng ta 
lại quan tâm đến tha nhân. Đức Phật dạy: “Có năm loại sinh kế mà 
người Phật tử không nên làm là buôn bán súc vật để làm thịt, buôn bán 
nô lệ, buôn bán vũ khí, độc dược, và các chất say như ma túy và rượu. 
Năm loại nghề nghiệp này người Phật tử không nên làm vì chúng góp 
phần làm cho xã hội băng hoại và vi phạm nguyên tắc tôn trọng sự 
sống và phúc lợi của người khác.” Ngược lại, người Phật tử nên sống 
bằng những nghề nghiệp lương thiện, không làm hại mình hại người. 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, chánh mạng là khí giới của Bồ Tát, vì xa rời 
tất cả tà mạng. Thiển giả an định nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ 
những phiển não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. 
Thứ tư, người Phật tử tu tập tỉnh thức nên cố gắng thấy được những 
luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của mình. Chánh kiến là nhận 
thấy một cách khách quan ngay thẳng; thấy thế nào thì ghi đúng thế 
ấy, không bị thành kiến hoặc tình cảm ảnh hưởng mà làm cho sự nhận 
xét bị sai lệch; biết phân biệt cái thật cái giả; nhận thức đạo lý chân 
chánh để tiến tới tu hành giải thoát. Chánh kiến có nghĩa là thấy được 
những luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của mình. Một trong 
những luật quan trọng là luật Nhơn Quả”, mỗi hành động đều sẽ mang 
đến một kết quả nào đó, không có bất cứ ngoại lệ nào. Không có 
chuyện “không thiện không ác' trong Phật giáo. Như vậy, thiển giả nên 
luôn nhớ rằng mỗi khi chúng ta hành động vì tham-sân-si, ắt khổ đau 
sẽ đến với mình. Ngược lại, khi chúng ta làm vì lòng từ bi hay trí tuệ, 
kết quả sẽ là hạnh phúc và an lạc. Phật tử chơn thuần nên luôn có tâm 
tỉnh thức để khôn khéo biết phối hợp luật nhơn quả vào cuộc sống 
hằng ngày của mình. Chánh kiến cũng có nghĩa là thấy và hiểu được 
cái tánh chân thật hay cái chân như của mình. Trong Phật Giáo, chánh 
kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện của mọi hiện 
hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt khổ và con 
đường dẫn đến sự diệt khổ. Chánh Kiến là một trong hai phần học của 
Trí Tuệ (phần học khác là Chánh Tư Duy). Chánh kiến là thấy đúng 
bản chất, hiểu biết chân lý thật sự của mọi sự, không phải nhìn thấy 
chúng có vẻ như thế. Theo quan điểm Phật giáo, chánh kiến có nghĩa 
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là tuệ giác, là sự hiểu biết thâm sâu, hay nhìn thấy được mặt dưới của 
sự việc qua lăng kính của Tứ Diệu Đế, lý nhân duyên, vô thường, vô 
ngã, vân vân. Chúng ta có thể tự mình đạt được chánh kiến hay hiểu 
biết chân lý do người khác chỉ bày. Tiến trình đạt được chánh kiến 
phải theo thứ tự, trước nhất là quan sát khác quan những việc quanh ta, 
kế thứ xem xét ý nghĩa của chúng. Nghĩa là nghiên cứu, xem xét, và 
kiểm tra, và cuối cùng là đạt được chánh kiến qua thiển định. Vào thời 
điểm này thì hai loại hiểu biết, tự mình hay thông qua người khác, trở 
nên không thể phân biệt được. Nói tóm lại, tiến trình đạt được chánh 
kiến như sau: quan sát và nghiên cứu, khảo sát một cách có trí tuệ 
những điều mình đã quan sát và nghiên cứu, và cuối cùng là tập trung 
tư tưởng để tư duy về cái mà mình đã khảo sát. Nói tóm lại, chánh 
kiến có nghĩa là sự hiểu biết về tứ diệu đế: khổ đế và tập đế hay 
những nguyên nhân khiến kéo dài dòng luân hồi sanh tử, diệt đế và 
đạo đế hay con đường đưa đến chấm dứt khổ đau và giải thoát hoàn 
toàn. Người tu theo Phật nên phát triển chánh kiến bằng cách nhìn mọi 
vật dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã sẽ chấm dứt được 
luyến ái và mê lầm. Không luyến ái không có nghĩa là ghét bỏ. Ghét 
bỏ thứ gì mà chúng ta đã có và ưa thích trước đây chỉ là sự ghét bỏ tạm 
thời, vì sự luyến ái lại sẽ trở về với chúng ta. Mục đích của hành giả 
không phải là đi tìm sự khoái lạc, mà là đi tìm sự bình an. Bình an nằm 
ngay trong mỗi chúng ta, sự bình an được tìm thấy cùng chỗ giao động 
với khổ đau. Không thể nào tìm thấy sự bình an trong rừng sâu núi 
thẳm. Bình an cũng không thể được ban phát bởi người khác. Hành giả 
tu thiển định là để theo dõi đau khổ, thấy nguyên nhân của nó và 
chấm dứt nó ngay bây giờ hơn là đương đầu với kết quả của nó về sau 
nầy. Chánh kiến là trí tuệ như thật bản chất của thế gian. Muốn được 
vậy, chúng ta cần phải có sự thấu thị rõ ràng về Tứ Thánh Đế. Đó là 
Khổ đế, Tập đế, Diệt đế và Đạo đế. Đối với người có chánh kiến, khó 
có thể có cái nhìn mê mờ về mọi hiện tượng (chư pháp), vì người ấy đã 
vô nhiễm với mọi bất tịnh và đã đạt đến bất động tâm giải thoát 
(Akuppa ceto vimutti). Chánh kiến có nghĩa là hiểu biết các pháp như 
chúng thật sự là chứ không như chúng dường như là. Điều quan trọng 
là phải nhận thức được rằng chánh kiến trong đạo Phật có một ý nghĩa 
đặc biệt khác hẳn với những gì thường được mọi người gán cho. Trong 
Phật giáo, Chánh kiến là soi chiếu tuệ giác trên năm thủ uẩn và hiểu 
được bản chất thật của nó, điều nầy có nghĩa là phải hiểu được chính 
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thân tâm con người. Đó là trực nghiệm, tự quan sát thân tâm của chính 
mình. Chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện 
của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt 
khổ và con đường đưa đến sự diệt khổ. Chánh kiến rất quan trọng 
trong Bát Chánh Đạo, vì bẩy phần còn lại đều do chánh kiến hướng 
dẫn. Chánh kiến đoan chắc rằng các tư duy chân chánh đã được duy trì 
và nhiệm vụ của nó là sắp xếp lại các ý niệm; khi những tư duy và ý 
niệm nầy đã trở nên trong sáng và thiện lành thì lời nói và hành động 
của chúng ta cũng sẽ chân chánh như vậy. Lại nữa, chính nhờ có chánh 
kiến mà người ta từ bổ được những tinh tấn có hại hay bất lợi, đồng 
thời tu tập chánh tinh tấn hỗ trợ cho sự phát triển chánh niệm. Chánh 
tinh tấn và chánh niệm có chánh kiến hướng dẫn sẽ đem lại chánh 
định. Như vậy chánh kiến được xem là động lực chính trong Phật giáo, 
thúc đẩy các phần khác trong Bát Chánh Đạo vận hành trong mọi sự 
tương quan hoàn chỉnh. Có hai điều kiện cần thiết để đưa tới chánh 
kiến; do nghe người khác, nghĩa là nghe chánh pháp (saddhamma) từ 
nơi người khác; và do như lý tác ý. Điều kiện thứ nhất thuộc về bên 
ngoài, nghĩa là những gì chúng ta thu thập được từ bên ngoài; trong khi 
điều kiện thứ hai nằm ở bên trong, đó là những øì chúng ta tu tập, hay 
những gì ở trong tâm của chúng ta. Những gì chúng ta nghe tạo thành 
thức ăn cho tư duy và hướng dẫn chúng ta trong việc thành hình những 
quan điểm riêng của mình. Do vậy, nghe là điều rất cần thiết, nhưng 
chỉ đối với những gì liên quan đến chánh kiến, và nên tránh tất cả 
những lời nói bất thiện của người khác, vì nó làm cẩn trở tư duy chân 
chính. Điều kiện thứ hai là tác lý như ý, khó tu tập hơn, vì nó đòi hỏi 
phải có sự tỉnh giác thường xuyên trên những đối tượng chúng ta gặp 
trong cuộc sống hằng ngày. Tác lý như ý thường được dùng trong các 
bài pháp có ý nghĩa rất quan trọng, vì nó có thể làm cho chúng ta thấy 
được các pháp một cách sâu xa hơn. Từ “Yoniso” có nghĩa là bằng 
đường ruột, thay vì chỉ trên bể mặt nông cạn. Do đó, diễn đạt theo lối 
ẩn dụ, thì đó là sự chú ý triệt để hay sự chú ý hợp lý. Hai điều kiện 
nghe và tác ý như lý phối hợp với nhau sẽ giúp cho việc phát triển 
chánh kiến. Người tầm cầu chân lý sẽ không thỏa mãn với kiến thức 
bể mặt, với cái giả tưởng hời hợt bên ngoài của chư pháp, mà muốn 
tìm tòi sâu hơn để thấy những gì nằm ngoài tầm thấy của mắt thường. 
Đó là loại nghiên cứu được Đức Phật khuyến khích, vì nó dẫn đến 
chánh kiến. Người có đầu óc phân tích tuyên bố một điều gì sau khi đã 
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phân tích chúng thành những tính chất khác nhau, được sắp đặt lại theo 
hệ thống, làm cho mọi việc trở nên rõ ràng dễ hiểu, người ấy không 
bao giờ tuyên bố một điều gì khi chúng còn nguyên thể, mà sẽ phân 
tích chúng theo những nét đặc thù sao cho sự thật chế định và sự thật 
tuyệt đối có thể được hiểu rõ ràng không bị lẫn lộn. Đức Phật là một 
bậc toàn giác, một nhà phân tích đã đạt đến trình độ tuyệt luân. Cũng 
như một nhà khoa học phân tích con người thành các mô và các mô 
thành các tế bào. Đức phật cũng phân tích các pháp hữu vi thành 
những yếu tố cơ bản, cho đến khi đã phân tích thành những pháp cùng 
tột, không còn có thể phân tích được nữa. Đức Phật bác bỏ lối phân 
tích nông cạn, không tác ý như lý, có khuynh hướng làm cho con người 
trở nên đần độn và ngăn trở việc nghiên cứu tìm tòi vào bản chất thật 
sự của chư pháp. Nhờ chánh kiến mà người ta thấy được tác động nhân 
quả, sự sanh và sự diệt của các pháp hữu vi. Thật tánh của chư pháp 
chỉ có thể nắm bắt theo cách đó, chớ không phải do niểm tin mù 
quáng, tà kiến, sự suy diễn hay ngay cả bằng triết lý trừu tượng mà 
chúng ta có thể hiểu được sự thật của chư pháp. Theo Kinh Tăng Chi 
Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp nầy dành cho người có trí chứ không phải cho 
người vô trí.” Trong các kinh điển, Đức Phật luôn giải thích các pháp 
hành và các phương tiện để đạt đến trí tuệ và tránh những tà kiến hư 
vọng. Chánh kiến thấm nhuần toàn bộ giáo pháp, lan tỏa đến mọi 
phương diện của giáo pháp, và tác động như yếu tố chánh của phật 
giáo. Do thiếu chánh kiến mà phàm phu bị trói buộc vào bản chất thật 
của cuộc đời, và không thấy được sự thật phổ quát của cuộc sống là 
khổ, thậm chí họ còn không muốn hiểu những sự thật nầy, thế nhưng 
lại vội kết án giáo pháp nhà Phật về Tứ Diệu Đế là bi quan yếm thế. 
Có lẽ đây cũng là điều tự nhiên, vì đối với những người còn mãi mê 
trong những lạc thú trần gian, những người lúc nào cũng muốn thỏa 
mãn các giác quan và chán ghét khổ, thì ngay cả ý niệm về khổ nầy 
cũng đã làm cho họ bực bội và xoay lưng lại với nó. Tuy nhiên, họ 
không nhận ra rằng cho dù họ có lên án cái ý niệm về khổ nầy, và cho 
dù họ có trung thành với chủ nghĩa lợi ích cá nhân, và lạc quan về các 
pháp, họ vẫn bị đè bẹp bởi tính chất bất toại nguyện cố hữu của cuộc 
đời. 

Thứ năm, người Phật tử tu tập tỉnh thức không bị chi phối bởi 
những cảm giác tham lam, sân hận và tàn độc. Chánh tư duy là những 
tư tưởng không bị chi phối bởi những cảm giác tham lam, sân hận và 


118 


tàn độc. Tư tưởng không bị chi phối bởi những ác tâm có nghĩa là 
chúng ta không bị cai quả bởi sự giận dữ, vì giận dữ có khả năng thiêu 
đốt chúng ta và những người chung quanh nếu chúng ta không cẩn 
thận. Tư duy chân chánh là những tư duy có liên quan đến sự xuất ly 
(Nekkhamma-samkappa), tư duy vô sân hay từ ái (Avyapada- 
samkappa). Những tư duy nầy cần được tu tập và mở rộng đến muôn 
loài chúng sanh bất kể chủng tộc, giai cấp, dòng dõi hay tín ngưỡng, vì 
chúng bao trùm mọi loài có hơi thở, không có những giới hạn quy định. 
Chánh tư duy là suy nghĩ đúng với lẽ phải, có lợi cho mình, và có lợi 
cho người khác. Suy nghĩ những hành vi lầm lỗi, những tâm niệm xấu 
xa cần phải cải sửa. Suy nghĩ giới định tuệ để tu tập giải thoát. Suy xét 
vô minh là nguyên nhân của mọi sự đau khổ, là nguồn gốc của mọi tội 
ác; suy nghĩ tìm phương pháp đúng để tu hành giải thoát cho mình và 
cho người. Nghĩ đúng là ý nghĩ từ bỏ mọi dục vọng tham sân si. Nghĩ 
đúng là luôn nghĩ về lòng khoan dung và nhân từ với mọi loài. Nhờ 
thiền quán mà ta có khả thể nhận diện và buông bỏ ác tâm, khi đó tâm 
ta sẽ trở nên nhẹ nhàng và thoải mái, bản chất thương yêu của tâm sẽ 
tự nhiên hiển lộ. Cũng nhờ thiền quán mà ta có khả thể nhận diện và 
buông bỏ tâm tánh tàn bạo, khi đó chúng ta sẽ có tâm thương xót 
những ai bị đau khổ và muốn cứu giúp họ. Chánh Tư Duy là một trong 
hai phần học của trí tuệ (phần khác là Chánh Kiến). Chánh tư duy có 
nghĩa là tránh luyến ái và sân hận. Theo Phật giáo, nguồn gốc của khổ 
đau và phiển não là vô minh, luyến ái và sân hận. Trong khi chánh 
kiến loại bỏ vô mình thì chánh tư duy loại bỏ luyến ái và sân hận; vì 
vậy chánh kiến và chánh tư duy cùng nhau loại bổ nguyên nhân của 
khổ đau và phiền não. Để loại bỏ luyến ái và tham lam, chúng ta phải 
trau đồi buông bỏ, trong khi muốn loại bỏ sân hận và giận dữ chúng ta 
phải trau dổi lòng yêu thương và bi mẫn. Buông bỏ phát triển bằng 
cách suy gẫm về bản chất bất toại nguyện của đời sống, đặc biệt là 
bản chất bất toại của lạc thú giác quan. Lạc thú giác quan cũng giống 
như nước mặn, càng uống càng khát. Do hiểu biết bản chất bất toại 
của cuộc sống, và công nhận những hậu quả không được ưa thích của 
lạc thú giác quan, chúng ta có thể trau đổi sự buông bỏ và không luyến 
chấp một cách dễ dàng. Chúng ta có thể phát triển lòng yêu thương và 
bi mẫn do công nhận sự bình đẳng thiết yếu ở chúng sanh mọi loài. 
Giống như con người, tất cả chúng sanh đều sợ chết và run rẩy trước 
hình phạt. Hiểu thấu điều này chúng ta không nên giết hại hay làm cho 
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chúng sanh khác bị giết hại. Cũng giống như con người, tất cả chúng 
sanh đều muốn sống và hạnh phúc. Hiểu thấu điểu này, chúng ta 
không nên tự cho mình cao hơn người khác hay đánh giá mình khác với 
cách mà chúng ta đánh giá người khác. Chánh Tư Duy có nghĩa là 
những tư duy không cố chấp, từ ái và bất tổn hại. Ở mức độ cao hơn, 
Chánh Tư Duy chỉ cho loại tâm thức có khả năng giúp chúng ta phân 
tích không tính một cách vi tế, để nhận biết được tính không một cách 
trực tiếp. 

Thứ sáu, người Phật tử tu tập tỉnh thức nên chuyên cần siêng năng 
làm lợi mình và lợi người. Chánh tinh tấn có nghĩa là chuyên cần siêng 
năng làm lợi mình và lợi người; không làm những việc bất chính như 
sát hại, gian xảo, đàng điếm, cờ bạc, ác độc và bỉ ổi, vân vân; ngược 
lại phải chú tâm làm những việc lành, tạo phước nghiệp. Chánh tin tấn 
còn có nghĩa là nỗ lực đúng có nghĩa là cố gắng không cho phát khởi 
những điều tà vạy, cố gắng vượt qua những tà vạy đang mắc phải, cố 
gắng làm nẩy nở những điều thiện lành chưa nẩy nở, cố gắng phát huy 
những điều thiện lành đã phát khởi. Chánh tinh tấn còn có nghĩa là vun 
bồi thiện nghiệp cùng lúc nhổ bỏ ác nghiệp. Khi tu tập chánh tinh tấn 
chúng ta cần phải thực hành với những tư duy của chúng ta. Nếu suy 
xét chúng ta sẽ thấy rằng những tư duy nầy không phải lúc nào cũng là 
thiện lành trong sáng. Đôi khi chúng chỉ là những tư duy bất thiện và 
ngu xuẩn, mặc dù không phải lúc nào chúng ta cũng bộc lộ chúng 
thành lời nói hay hành động. Như vậy, nếu chúng ta cứ để cho những 
tư duy nầy khởi lên, đó là một dấu hiệu không tốt, vì khi một tư duy 
không thiện lành được phép tái diễn nhiều lần, nó sẽ thành thói quen. 
Vì thế, điều thiết yếu là phải nỗ lực không để cho những tư duy bất 
thiện nầy tới gần, vì cho đến khi nào chúng ta thành công trong việc 
chế ngự chúng, những tư duy bất thiện nầy vẫn sẽ xâm chiếm tâm 
chúng ta. Không phải chỉ trong những giờ hành thiền chúng ta mới để ý 
đến tính chất vô cùng quan trọng của chánh tinh tấn. Chánh tính tấn 
cần phải được thường xuyên tu tập bất cứ khi nào và bất cứ ở đâu có 
thể được. Trong mọi lời nói của chúng ta, mọi hành động của chúng ta 
và cách cư xử của chúng ta trong đời sống hằng ngày, chúng ta cần 
chánh tinh tấn để thực hiện những bổn phận của chúng ta một cách 
toàn hảo. Nếu chúng ta thiếu chánh tinh tấn hay đức tính nhiệt tâm tinh 
cần nầy, chúng ta có thể bị những trạng thái hôn trầm và lười biếng 
khuất phục, thì chắc chắn không thể nào chúng ta có thể tiến triển việc 
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tu tập được. Chánh Tĩnh Tấn là một trong ba phần học của Thiển Định 
(hai phần học khác là Chánh Niệm và Chánh Định). Theo Phật giáo, 
chánh tinh tấn là trau dổi một thái độ tự tin của tâm, chú ý và tỉnh 
thức: Chánh tinh tấn là sự nỗ lực trau dồi thái độ tự tin đối với công 
việc hay đảm nhận và theo đuổi nhiệm vụ bằng nghị lực và ý chí thi 
hành nhiệm vụ ấy cho đến cùng. Để tiến bộ trên con đường đạo, chúng 
ta cần phải nỗ lực trong việc tu tập theo Chánh Pháp. Nhờ nhiệt tâm 
tỉnh cần chúng ta có thể làm cho những hành động quấy ác ô nhiễm 
mà mình đã làm trước đây trở nên thanh tịnh, đồng thời ngăn ngừa 
những hành động này phát sinh trong tương lai. Lại nữa, tinh cần rất 
cần thiết để duy trì đức hạnh mà chúng ta đã tu tập, cũng như xây dựng 
những đức hạnh mới trong tương lai. Nhiệm vụ của chánh tin tấn là để 
cảnh giác và chặn đứng những tư duy không lành mạnh, đồng thời tu 
tập, thúc đẩy, duy trì những tư duy thiện và trong sáng đang sanh trong 
tâm hành giả. 

Thứ bảy, người Phật tử tu tập tỉnh thức nên chú tâm đúng và nên 
tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Chánh niệm là nhớ đúng, nghĩ 
đúng là giai đoạn thứ bảy trong Bát Thánh đạo. Nhìn vào hay quán 
vào thân tâm để luôn tỉnh thức. Chánh niệm có nghĩa là la mọi phân 
biệt mà niệm thực tính của chư pháp. Chánh niệm là nhớ đến những 
điều hay lẽ phải, những điều lợi lạc cho mình và cho người. Theo Bát 
Chánh Đạo, chánh niệm là “Nhất Tâm” và Thiền sẽ giúp hành giả có 
được Chánh Niệm. Nhờ Thiển mà chúng ta luôn tỉnh thức. Thật vậy, 
trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta nên luôn tỉnh thức về những điều 
chúng ta suy nghĩ, nói năng và hành động. Chúng ta phải tập trung tư 
tưởng vào mọi việc trước khi chúng ta có thể làm tốt được. Tỷ như, nếu 
chúng ta tập trung tư tưởng trong lớp học, chúng ta sẽ không bỏ sót 
những lời dạy của thầy cô. Chánh niệm còn có nghĩa là ức niệm hay 
nghĩ nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa đổi, nhớ ân cha 
mẹ thầy bạn để báo đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo vệ; nhớ ân 
chúng sanh để giúp đở trả đển; nhớ ân Phật Pháp Tăng để tinh tấn tu 
hành. Chánh niệm còn có nghĩa là quán niệm hay quán sát cảnh hiện 
tại và tưởng tượng cảnh tương lai. Chúng ta nên quán tưởng đến cảnh 
đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của chúng sanh mà khuyến tu; tưởng 
niệm làm những điều lợi ích chung, không thối lui, không e ngại khó 
khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có nghĩa là chú tâm đúng là tưởng 
đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bỏ tham lam 
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và buồn khổ của thế tục. Chánh niệm còn có nghĩa là lúc nào cũng tỉnh 
giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối tác bên ngoài. 
Chánh niệm có nghĩa là ý thức được những gì đang xảy ra trong giờ 
phút hiện tại. Có nghĩa là phải biết được sự biến chuyển của mọi hiện 
tượng; khi đi thì mình ý thức được những cử động của thân thể; khi 
quán hơi thở, mình ý thức được cảm giác ra-vào nơi mũi hay lên- 
xuống nơi bụng; phải ý thức sự có mặt của tư tưởng hay cảm giác khi 
chúng khởi lên hay khi chúng biến mất. Chánh niệm sẽ đem lại cho 
tâm chúng ta sự thăng bằng và an tĩnh. Chánh niệm còn có khả năng 
giữ cho tâm được linh hoạt, để chúng ta có thể ngôi lại quan sát, theo 
dõi những hiện tượng đang xảy ra như một vở tuổng chung quanh 
chúng ta. Chánh Niệm là một trong ba phần học của Thiền Định (hai 
phần học khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh Định). Chánh Niệm là ý 
thức, hay sự chú ý, như vậy chánh niệm là tránh sự xao lãng hay tình 
trạng tâm trí vấn đục. Trong việc tu tập Phật pháp, chánh niệm giữ vai 
trò một sợi dây cương kiểm soát tâm của chúng ta vì tâm chúng ta 
không bao giờ tập trung hay đứng yên một chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập 
chánh niệm là tu tập chú tâm vào thân, chú tâm vào cảm nghĩ, chú tâm 
vào thức, và chú tâm vào đối tượng của tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm 
là kiểm soát thân và tâm và biết chúng ta đang làm gì vào mọi lúc. 
Chánh Niệm là một yếu tố tâm thức quan trọng có chức năng làm cho 
chúng ta nhớ tới những gì có lợi lạc. Chánh niệm giữ một vai trò quan 
trọng trong thiển định, thí dụ Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan 
đi những tư tưởng rộn rịp xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp 
chúng ta có đủ năng lực đạt được sự nhất tâm trên hơi thở. Chánh niệm 
là phát khởi niệm hay gán sự chú tâm vào: nơi thân tỉnh thức bằng 
cách thực tập tập trung vào hơi thở; nơi cẩm thọ tỉnh thức bằng cách 
quán sát sự đến đi trong ta của tất cả mọi hình thức của cảm thọ, vui, 
buồn, trung tính; nơi những hoạt động của tâm tỉnh thức bằng cách xem 
coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, sân hận, lừa dối, xao lãng, hay tập 
trung; nơi vạn pháp tỉnh thức bằng cách quán sát bản chất vô thường 
của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt chấp trước và luyến ái. 

Thứ tám là Chánh Định: Chánh định là tập trung tư tưởng đúng là 
tập trung vào việc từ bỏ những điều bất thiện và tập trung tinh thần 
được hoàn tất trong bốn giai đoạn thiển định. Chánh định còn có nghĩa 
là tập trung tư tưởng vào một vấn đề gì để thấy cho rõ ràng, đúng với 
chân lý, có lợi ích cho mình và cho người. Chánh định có nghĩa là 
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chúng ta phải giữ cho tâm mình định tỉnh để thấy rõ bản chất thật của 
vạn hữu. Thực tập chánh định có thể làm cho chúng trở thành một con 
người hiểu biết và hạnh phúc hơn. Chánh định đòi hỏi hành giả phải tu 
tập những bước vừa kể trên. Trừ phi nào mình có chánh định, để tâm 
có thể an trụ nhất điểm mà không bị lôi cuốn hay làm cho lo ra bởi sự 
buông thả hay kích thích, chừng đó mình mới có thể đi vào thiển định 
đòi hỏi sự tập trung mãnh liệt. Tu tập Định trong Thiển hay tập chú 
tâm trong Thiền định. Trong khi hành thiển chúng ta thường nghĩ rằng 
sự Ổn ào, tiếng xe chạy, tiếng người nói, hình ảnh bên ngoài là những 
chướng ngại đến quấy nhiễu chúng ta khiến chúng ta phóng tâm, trong 
khi chúng ta đang cần sự yên tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu ai? Có lẽ 
chính chúng ta là người quấy nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh vẫn hoạt 
động theo đường lối tự nhiên của chúng. Chúng ta quấy nhiễu chúng 
bằng những ý tưởng sai lầm của chúng ta, cho rằng chúng ở ngoài 
chúng ta. Chúng ta cũng bị dính chặt vào ý tưởng muốn duy trì sự yên 
lặng, muốn không bị quấy nhiễu. Phải học để thấy rằng chẳng có cái gì 
quấy nhiễu chúng ta cả, mà chính chúng ta đã ra ngoài để quấy nhiễu 
chúng. Hãy nhìn cuộc đời như một tấm gương phản chiếu chúng ta. Khi 
tập được cách nầy thì chúng ta tiến bộ trong từng thời khắc, và mỗi 
kinh nghiệm của chúng ta đều làm hiển lộ chân lý và mang lại sự hiểu 
biết. Một cái tâm thiếu huấn luyện thường chứa đầy lo âu phiển muộn. 
Bởi thế chỉ một chút yên tịnh do thiển đem lại cũng dễ khiến cho 
chúng ta dính mắc vào đó. Đó là sự hiểu biết sai lầm về sự an tịnh 
trong thiển. Có đôi lúc chúng ta nghĩ rằng mình đã tận diệt được tham 
sân si, nhưng sau đó chúng ta lại thấy bị chúng tràn ngập. Thật vậy, 
tham đắm vào sự an tịnh còn tệ hơn là dính mắc vào sự dao động. Bởi 
vì khi dao động, ít ra chúng ta còn muốn thoát ra khỏi chúng; trong khi 
đó chúng ta rất hài lòng lưu giữ sự an tịnh và mong muốn được ở mãi 
trong đó. Đó chính là lý do khiến chúng ta không thể tiến xa hơn trong 
hành thiển. Vì vậy, khi đạt được hỷ lạc, bạn hãy tự nhiên, đừng dính 
mắc vào chúng. Dù hương vị của sự an tịnh có ngọt ngào đi nữa, chúng 
ta cũng phải nhìn chúng dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã. 
hành thiển nhưng đừng mong cầu phải đạt được tâm định hay bất cứ 
mức độ tiến bộ nào. Chỉ cần biết tâm có an tịnh hay không an tịnh, và 
nếu có an tịnh thì mức độ của nó nhiều hay ít mà thôi. Làm được như 
vậy thì tâm của chúng ta sẽ tự động phát triển. Phải có sự chú tâm kiên 
cố thì trí tuệ mới phát sanh. Chú tâm như bật đèn và trí tuệ là ánh sáng 
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phát sanh do sự bật đèn đó. Nếu không bật đèn thì đèn sẽ không sáng, 
nhưng không nên phí thì giờ với cái bật đèn. Cũng vậy định tâm chỉ là 
cái chén trống không, trí tuệ là thực phẩm đựng trong cái chén ấy. 
Đừng dính mắc vào đối tượng như dính mắc vào một loại chú thuật. 
Phải hiểu mục tiêu của nó. nếu chúng ta thấy niệm Phật khiến chúng 
ta dễ chú tâm thì niệm Phật, nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng niệm Phật 
là cứu cánh trong việc tu hành. Chánh định là sự an định vững chắc của 
tâm có thể so sánh với ngọn đèn cháy sáng không dao động ở nơi kín 
gió. Chính sự tập trung đã làm cho tâm an trú và khiến cho nó không bị 
dao động, xáo trộn. Việc thực hành định tâm (samadhi) đúng đắn sẽ 
duy trì tâm và các tâm sở ở trạng thái quân bình. Hành giả có thể phải 
đương đầu với rất nhiều chướng ngại của tinh thần, nhưng với sự hỗ trợ 
của chánh tinh tấn và chánh niệm, tâm định vững vàng có khả năng 
đẩy lùi những chướng ngại, những tham dục đang khuấy động tâm của 
vị hành giả. Tâm định vững chắc không bị các pháp trần làm cho xao 
lãng, vì nó đã chế ngự được năm triển cái. Chánh Định là một trong ba 
phần học của Thiển Định (hai phần khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh 
Niệm). Chánh định là tập trung tâm vào một đối tượng. Chánh định 
tiến bộ từ từ đến trạng thái tâm an trú nhờ vào Chánh Tinh Tấn và 
Chánh Niệm. Chánh định còn có thể giúp chúng ta tiến sâu vào sự 
nhất tâm cao hơn, hay những tầng thiển (sắc giới và vô sắc giới). 


The Truth oƒ the Eighthƒold Noble Path 


The Noble Eightfold Path 1s the fourth Noble Truth ¡in the Four 
Noble Truths that can help us prevent problems or deal with any 
problems we may come across In our dally life. This 1s the path that 
leads to the end of sufferings and afflictions. If we follow 1t, we are on 
the way to less suffering and more happiness. The eight right (correct) 
ways. The path leading to release from suffering, the goal of the third 
in the four noble truths. These are eipht In the 37 bodhi ways to 
enlightenment. Practicing the Noble Eight-fold Path can bring about 
real advantages such as Improvement of personal conditions. It 1s due 
to the elimination of all evil thoughts, words, and actions that we may 
commit In our daily life, and to the continuing practice of charitable 
work; Iimprovement of living conditions. lf everyone practiced this 
noble path, the world we are living now would be devoid of all 
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miseries and sufferings caused by hatred, strugsle, and war between 
men and men, countries and countries, or peoples and peoples. Peace 
would reign forever on earth. Besides, to cultivate the Eightfold Noble 
Path also means to practice meditation to attain of enlightenment or 
Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path Is the first basic condition 
for attainng Bodhi Consclousness that 1s untarnished while Alaya 
Consciousness 1s still defiled. 

tFirst, Buddhist practitioners of mindfulness should not speak what 
1s unfrue. Right speech means not speaking what 1s untrue, or using 
slanderous, abusive or harsh language; rather, speaking words which 
are honest and helpful, creating a vibration of peace and harmony. 
Right speech implies sincere, sound, Iimpartial, direct, not distorting, 
cautious, affable, harmless, useful words and discourses. Avoidance of 
lying, slander and gossip (false and idle talk), or abstaining from lying, 
tale-bearing, harsh words, and foolish babble. Right speech 1s one of 
the methods that can help us to live in harmony with other people and 
the world. Correct or Ripht Speech or Perfect Speech 1s one of the 
three higher trainings in Ethics (two other trainings are Right Action 
and Right Livelihood). Speech can influence millions of people. It 1s 
said that a harsh word can wound more deeply than a weapon, whereas 
a genfleề word can change the heart and mind of even the most 
hardened criminal. Therefore, right speech implies respect for truth and 
respect for the well being of others. Right speech begins with avoiding 
four destructive actlons of speech: lying, divisive words, harsh words 
and idle talk. Not only that, devout Buddhists should always try to 
communicate In a way pleasing to others. Rather than venting our 
anger or frustration onto another, devout Buddhists should think about 
effective ways fo communicate our needs and feelings to them. 
Besides, Right Speech also means to sincerely make an effort to notIce 
and comment upon others'" good qualiies and achievements, or to 
console people In time of grief, or to teach people Dharma. Speech Is a 
powerful tool to influence others and 1f we use 1t wisely, many people 
wIll benefit. Speech can influence millions of people. It 1s said that a 
harsh word can wound more deeply than a weapon, whereas a genfle 
word can change the heart and mind of even the most hardened 
criminal. Therefore, right speech Iimplies respect for truth and respect 
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for the well being of others. It 1s to say ripght speech means the 
avoidance of Iying, backbiting or slander, harsh speech and idle talk. 

Second, Buddhist practitiloners of mindfulness should choose a right 
way to do things for ourselves. Right action means to choose a right 
way to do things for ourselves, not killing, not Inflicting pain and 
afflictions on others, not stealing, not taking what 1s not Ours, not 
committing sexual misconduct, and not causing suffering to others out 
of greed or desire for pleasant sensations. Right action Involves action 
beneficial to both others and ourselves. We must always act for the 
happIness of the community, conforming to our sense of duty, without 
any ulterior motive for damaging others” Interests, OccupatIons, 
positions, honors, or lives. We must also keep strict control of our 
"“action, speech, and mind,” carrying out ten merItorious actions and 
avoiding ten evil ones. Right action also means to abstain from 1nJuring 
living beings, from stealing and from unlawful sexual Intercourse. No 
one among us can avoid our past karma; however, we have the right to 
choose the right way to do things for ourselves. To say this so we can 
understand that we have to reap what we sowed In the past; however, 
we have the right to try to cultivate to have a more peaceful life in the 
present time. Right action 1s one of the three higher trainings in Ethics 
(two other trainings are Right Speech and Right Livelihood). Right 
action Implies respect for life, respect for property, and respect for 
personal relationships. Respect for life means not to Kill or tell others to 
KilH living beings, respect for property means not to steal or tell others 
to steal, respect for personal relationships means to avoid sexual 
misconduct (avoid adultery). Right action means acting properly. Right 
action can help us avoid creating the three destructive actions of the 
body (killing, stealing and unwise sexual behavior). Right action 
teaches us to be aware of the effecfs of our actions on others. QÔnce we 
possess Right Action, Iinstead of doing whatever pleases us at the 
moment, we”ll be considerate of others, and of course, automatically 
our relatlonships will improve and others will be happier In our 
company. Right Action also Iincludes giving old people a hand in theIr 
house work, helping storm and flood victims, and rescuing people from 
danger, and so on. 

Third, practitloners of mindfulness should choose a right career for 
ourselves. Right livelihood means to choose a ripht career for 
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ourselves, which 1s not harmful to others; not having work which 
involves killing, stealing or dishonesty. Right livelihood also Involves 
action beneficial to both others and ourselves. We must always act for 
the happiness of the community, conforming to our sense of duty, 
without any ulterlor motive for damaging others” Interests, occupations, 
positlons, honors, or lives. We must also keep strict control of our 
"action, speech, and mind,” carrying out ten meriforlous actions and 
avoiding ten evil ones. Perfect conduct also means avoidance of 
actions that conflict with moral discipline. Right livelihood means 
earning a living in a way that does not violate basic moral values. Right 
livelihood 1s an extension of the rules of right action to our roles as 
breadwinners In society. Right Livelihood also means that to earn a 
living In an appropriate way. Devout Buddhists should not engage In 
any of the physical or verbal negative actions to earn a living, nor 
should we cause others to do so. Wisdom and understanding In 
Buddhism must be Integrated into our lives, then Buddhism can be 
called a living Buddhism. No one among us can avoid our past karma; 
however, we have the right to choose a right career for ourselves 
because 1t Is very much within our freedom. To say this so we can 
understand that we have to reap what we sowed In the past; however, 
we have the right to try to cultivate to have a more peaceful life In the 
present time. Right livelihood 1s one of the three higher trainings In 
Ethics (two other trainings are Right Speech and Right Action). Right 
livelihood means to have a ripght work or a right occupation that can 
help us avoid creating the three destructive actions of the body (killing, 
stealing and unwise sexual behavior). Right livelihood teaches us to be 
aware of the effects of our actions on others. Once we possess Right 
Action, instead of doIing whatever pleases us at the moment, we”ll be 
considerate of others. The Buddha taught: “There are five kinds of 
livelihood that are discouraged for Buddhists: trading in animals for 
food (selling animals for slaughter), slaves (dealing 1n sÏaves), arms 
(selling arms and lethal weapons), poIsons, and 1ntoxicants (drugs and 
alcohol, selling Intoxicating and/or poIsonous drinks). These Íive are 
not recommended because they confribute to the destroy of society and 
violate the values of respect for life and for the welfare of others.” 
Right Livelihood 1s an extension of the rules of right action to our roles 
as breadwinners In socIety. In the contrary, Buddhists should live by an 
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honest profession that 1s free from harm to self and others. According 
to the Adornment Sutra, right livelihood 1s a weapon of enlightening 
beIngs, leading away from all wrong livelihood. Zen practitioners who 
abide by these can annmihilate the afflictions, bondage, and compulsion 
accumulated by all sentient beings in the long night of Ignorance. 
Fourth, Buddhist practiloners of mindfulness should try to 
understand the natural laws which govern our everyday life. Right 
understanding or right view 1s viewing things obJectively; seeing them 
and reporting them exactly as they are without being influenced by 
preJudice or emotion. Right view helps differentiate the true from the 
false, and determines the true religious path for attaining liberation. 
Right understanding means to understand the natural laws which 
øovern our everyday life. One of the most important of these 1s the law 
of karma, the law of cause and effect, every action brings a certain 
result, without any exception. There Is no such “no wholesome nor 
unwholesome” ¡in Buddhism. Zen practitioners should always 
remember that whenever we act with greed, hatred, or delusion, paIn 
and suffering come back to us. Ôn the contrary, when our actions are 
motivated by generosity, love or wIsdom, the results are happiness and 
peace. Devout Buddhists should always have a mindful mind to 
skilfully integrate the understanding of the law of karma 1nto our lives. 
Right understanding also means profoundly and subtly understand our 
true nature. In Buddhism, right understanding means the understanding 
Of suffering or the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, 
IfS arising, 1fs cessatlon and the path leading to 1fs cessation. Right 
Understanding or Right View 1s one of the two trainings in Wisdom 
(the other training 1s Right Thought). Right understanding can be said to 
mean seeing things as they really are, or understanding the real truth 
about things, rather than simply seeing them as they appear to be. 
According to Buddhist point of view, 1t means insight, penetrative 
understanding, or seeing beneath the surface of things, etc., under the 
lens of the Four Noble Truths, Interdependent origination, 
1mpermanence, Impersonality, and so forth. Right understanding can be 
acquired by ourselves or by acquiring the truths that are shown by 
others. The process of acquiring right understanding must follow the 
following order: first we must observe obJectively the facts which we 
are presented, then consider theIr significance. Ít 1s to say first to study 
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and then to consider and examine them, and finally attainng right 
understanding through contemplation. At this point, the two types of 
understanding, either by ourselves or throuph others, become 
indistinguishable. To summarize, the process of acquiring right 
understanding are as follows: to observe and to study, to examine 
Iintellectually what we have observed and studied, to contemplate what 
we have examined. In short, Right Understanding means the 
understanding of the four noble truths: the truths of suffering and 1ts 
causes perpetuate cyclic existence, the truths of cessation and the path 
are the way to liberation. Through Right understanding and right 
thought we eliminate greed, anger and ignorance: Qua chánh kiến và 
chánh tư duy chúng ta đoạn trừ tham, sân, si. The mind supported by 
wisdom wIll bring forth the Right Understanding which help us wholly 
and entirely free from the Intoxicatlon of sense desire (kama), from 
becoming (bhava), wrong views (dith) and Ignorance (avIJja). 
Buddhist practitioners should develop right understanding by seeing 
1Impermanence, suffering, and not-self in everything, which leads to 
detachment and loss Infatuation. Detachment Is not aversion. An 
aversion to something we once liked 1s temporary, and the craving for 
1t WIll return. Practitioners do not seek for a life of pleasure, but to find 
peace. Peace Is within oneself, to be found in the same place as 
agifation and suffering. It is not found In a forest or on a hillfop, nor 1s 1f 
gIiven by a teacher. Practitioners meditate fo Invesfigafe suffering, see 
1fs causes, and put an end to them right at the very moment, rather 
dealing with their effects later on. Right Understanding, in the ultimate 
Sense, 1s to understand life as 1t really 1s. For this, one needs a clear 
comprehension of the Four Noble Truths, namely: the Truth of 
Suffering or Unsatisfactoriness, the Arising of Suffering, the Cessation 
of Suffering, and the Path leading to the Cessation of Suffering. Right 
understanding means to understand things as they really are and not as 
they appear to be. It 1s Important to realize that right understanding 1n 
Buddhism has a speclal meaning which differs from that popularly 
attributed to 1t. In Buddhism, right understanding 1s the application of 
I1nsight to the five aggregates of clinging, and understanding their true 
nature, that 1s understanding oneself. It 1s self-examination and self- 
observation. Right understanding 1s the understanding of suffering or 
the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, 1fs arIsing, 1s 
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cessation, and the path leading to 1ts cessation. Right understanding 1s 
of the highest Important in the Eightfold Noble Path, for the remaIning 
seven factors of the path are guided by it. It ensures that right thoughts 
are held and 1t co-operates Iideas; when as a result thoughts and ideas 
become clear and wholesome, man”s speech and action are also 
brought Into proper relation. Moreover, it 1s through right understanding 
that one gives up harmful or profitless effort and cultivates right effort 
which aids the development of right mindfulness. Right effort and right 
mindfllness guided by righ( understanding bring about right 
concentration. Thus, right understanding, which 1s the main spring In 
Buddhism, causes the other limbs of the co-ordinate system to move 1n 
proper relation. There are two conditions that are conducive to right 
understanding: Hearing from others, that 1s hearing the Correct Law 
(Saddhamma), from others (Paratoghosa), and systematic attention or 
WIS€ attention (YonIso-manasikara). The first condition 1s external, that 
1s, What we get from outside, while the second 1s Internal, what we 
cultivate (manasikara literally means doing-in-the-mind). What we 
hear gives us food for thought and guides us In forming our own views. 
lt 1s, therefore, necessary to listen, but only to that which 1s conducIve 
to ripht understanding and to avoid all the harmful and unwholesome 
utterances of others which prevent straight thinking. The second 
condifion, systematic attention, 1s more difficult to cultivate, because 1t 
enfails constant awareness of the things that one meets with In 
everyday life. The word “Yoniso-manasikara` which 1s offen used In 
the discourses Is most Important, for 1t enables one to see things 
deeply. “Yoniso' literally means by-way-of-womb Instead of only on 
the surface. Metaphorically, therefore, 1t 1s “radical" or “reasoned 
aftention'. These two conditions, learning and systematic attention, 
together help to develop right understanding. One who seeks truth 1s 
not satisfied with surface knowledge, with the mere external 
appearance of things, but wants to dịg deep and see what 1s beyond the 
reach of naked eye. That 1s the sort of search encouraged in Buddhism, 
for 1t leads to right understanding. The man of analysis states a thing 
after resolving 1t Into 1fs various qualitles, which he puts In proper 
order, making everything plain. He does not state things unitarily, 
looking at them as a whole, but divides them up according to theIr 
outstanding features so that the conventional and the highest truth can 
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be understood unmixed. The Buddha was discriminative and analytical 
to the hipghest degree. As a sclentist resolves a limb Infto fIssues and the 
tissues into cells, the Buddha analyzed all component and conditioned 
things Into their fundamenfal elements, right down to their ultimates, 
and condemned shallow thinking, unsystematic attention, which tends 
to make man muddle-headed and hinders the Investigation of the true 
nature of things. It 1s through right understanding that one sees cause 
and effect, the arising and ceasing of all conditioned things. The truth 
of the Dhamma can be only grasped in that way, and not through blind 
belief, wrong view, speculaton or even by abstract philosophy. 
According to the Anguttara Nikaya, the Buddha says: “This Dhamma 1s 
for the wise and not for the unwise.” The Nikaya also explains the 
ways and means of attainng wisdom by sfages and avoliding false 
views. Right understanding permeates the entire teaching, pervades 
every part and aspect of the Dhamma and functions as the key-note of 
Buddhism. Due to lack of right understanding, the ordinary man 1s blind 
to the true nature of life and falls to see the universal fact of life, 
suffering or unsatisfactoriness. He does not even try to grasp these 
facts, but hastily considers the doctrine as pessimism. It 1s natural 
perhaps, for beings engrossed in mundane pleasures, beings who_ crave 
more and more for gratification of the senses and hate pain, to resent 
the very Idea of suffering and turn their back on it. They do not, 
however, realize that even as they condemn the Idea of suffering and 
adhere to their own convenIent and optimistic view of things, they are 
still being oppressed by the ever recurring unsatisfactory nature of life. 

Fựih, Buddhist practitioners should be free from sensual desire, IÏl- 
will, and cruelty. Right thought means thoughts that are free from 
sensual desire, 1ll-will, and cruelty. Thoughts free from ill-will means 
thoughts that are free from anger, for when anger 1s  burning In the 
mind, both us and people around us will suffer. Right thoughts includes 
thoughts of renunciation, good will, and of compassion, or non-harm. 
These thoughts are to be cultivated and extended towards all living 
beIngs regardless of race, caste, clan, or creed. As they embrace all 
that breathes there are no compromising limitations. Right thought 
means that our reflection must be consistent with common sense, useful 
both to others and ourselves. We must strive to correct our faults, or 
change our wicked opinions. While meditating on the noble formula of 
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“Precept, Concentraton, and Wisdom,” we must realize that 
“Ignorance”" 1s the main cause of suffering, the root of all wicked acts; 
therefore, we must look for a way to get rid of suffering for us and for 
others. A mind free from sensual lust, 1II-will and cruelty. Right thought 
means resolve In favour of renunciation, goodwIll and nonharming of 
senfient beings. Through meditation, we can recognIze anger and let 1t 
go. At that time, the mind becomes light and easy, expressing 1(s 
natural loving-kindness. Also through meditation, we can recognize 
cruelty and let It go. At that time, we wIll have the mìind of 
understanding the suffering of others and wanting to alleviate 1t. Right 
Thought 1s one of the two trainings 1n Wisdom (the other training 1s 
Right View or Right Understanding). Right thought or ripht thinking 
means avoiding attachment and aversion. According to Buddhism, the 
causes of suffering and afflictions are said to be Ignorance, attachmernt, 
and aversion. When right understanding removes Ignorance, right 
thought removes atfachment and aversion; therefore, right 
understanding and right thought remove the causes of suffering. To 
remove attachment and greed we must cultivate renunciation, while to 
remove aversion and anger we must cultivate love and compassIon. 
Renunciation 1s developed by contemplating the unsatisfactory nafure 
Of existence, especially the unsatisfactory nature of pleasures of the 
senses, for pleasures of the sens are likened to salt water, the more we 
drnk, the more we feel thirsty. Through understanding the 
unsatisfactory nature of existence and recognizing the undesirable 
consequences of pleasures of the senses, we can easily cultivate 
renunciation and detachment. To develop love and compassion through 
recognizing the essential equality of all living beings. Like human 
beings, all other beings fear death and tremble at the idea of 
punishment. Understanding this, we should not Ki other beings or 
cause them to be killed. Like human beings, all other beings desire life 
and happiness. Understanding this, we should not place ourselves 
above others or regard ourselves any differently from the way we 
regard others. Right thought means the thoughts of non-attachmeint, 
benevolence and non-harmfulness. On a deeper level, Right Thought 
refers to the mind that subtly analyzes Emptiness, thus leading us to 
perceive 1t directly. 
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Sixíh, Buddhist practitioners of mindfulness should be always hard- 
working, helpful to others and ourselves. Right effort means we must 
be always hard-working, helpful to others and ourselves. Do not KIH, 
cheat, or lead a wanton, gamble life. On the contrary, always try to 
perform good deeds for having good karma. Correct (Right or Perfect) 
Zeal or Effort or Energy also means to try to avoid the arising of evIl, 
demeritorious things have not yet arisen. Try to overcome the evIl, 
demeritorious things that have already arisen. At the same time, try to 
produce meritorious things that have not yet arIsen and try to maintain 
the meritorlous things that have already arisen and not let them 
disappear, but to bring them to growth, to maturity and to the full 
perfection of development. Right effort also means cultivation of what 
IS karmically wholesome and avoidance of what 1s karmically 
unwholesome. When developing right effort we must be sincere about 
our thoughís. IÝ we analyze them we wIll find that our thoughts are not 
always good and wholesome. At times they are unwholesome and 
foolish, though we may not always express them in words and actions 
or both. Now 1ƒ we allow such thoughts to rise repeatedly, 1t is a bad 
sign, for when an unhealthy thought 1s allowed to recur again and 
agann, 1t tends to become a habit. lt 1s, therefore, essential to make a 
real effort to keep unwholesome thoughts away from us. Until we 
succeed ¡In stopping them to rise 1n our mind, unhealthy thoughts wIll 
always be takIing possessilon of our mind. It 1s not only during the time 
of meditation that we need to cultivate our ripht effort. Right effort 
should be cultivated always whenever possible. In all our speech, 
actions and behavior, In our daily life, we need right effort to perform 
our duties wholeheartedly and successfully. If we lack right effort and 
øIve In to sÏoth and indolence, we can not proceed with our cultivation. 
Right effort Is one of the three trainings in meditation (two other 
trainings are Right Mindfulness and Right Concenfration). Right effort 
means cultivating a confident attitude toward our undertakings, takIing 
up and pursuing our task with energy and a will to carry them through 
to the end. In Buddhism, right effort means cultivating a confident 
attitude of mind, being attentive and aware. To progress on the path, 
we need to put our energy Iinto Dharma practice. With enthusiastic 
efforft, we can purIfy negative actions already done to prevent doing 
new ones In the future. In addition, effort also 1s necessary to maintain 


133 


the virtuous sfates weˆve already generated, as well as to induce new 
ones 1n the future. 

Seventh, Buddhist practiloners of mindfulness have correct 
memory which retains the true and excludes the false. Right 
remembrance, the seventh of the eightfold noble path, means 
remembering correctly and thinking correctly. The looking or 
contemplating on the body and the spirit In such a way as to remain 
ardent, self-possessed and mindful. Right remembrance means looking 
on the body and sprrit in such a way as fo remain ardent, self-possessed 
and mindful, having overcome both hankering and deJection. Right 
mindfulness means to gIve heed to good deed for our own benefit and 
that of others. According to the eightfold noble path, right mindfulness 
means the one-pointedness of the mind, and Zen wIll help practitioner 
to have Ripht Remmbrance. Through Zen we always have Right 
mindfulness. In fact, in our daily life activities, we should always be 
aware and attentive. We should always be aware of what we think, say 
and do. We must concentrate on everything we do before we can do 1t 
well. For Ins(ance, IÝ we concentrate In class, we would not miss 
anything the teacher says. Right mindfulness also means remembrance 
including old mistakes to repent of and deep gratitude towards parents, 
country, humankind, and Buddhist Triple Gems. Right mindfulness also 
means the reflection on the present and future events or situations. We 
must meditate upon human sufferings that are caused by Ignorance and 
decide to work for alleviating them, Irrespective of possible difficultles 
and boredom. Correct Memory which retains the true and excludes the 
false. Dwell in contemplation of. corporeality. Be mindful and putting 
away worldly greed and grlef ÂCorrect mindfulness also means 
ongoing mindfulness of body, feelings, thinking, and objects of thought. 
Mindfulness means being aware of what 1s happening In the present 
moment. It means noticing the flow of things, when walking, to be 
aware of the movement of the body; in observing the breath, to be 
aware of the sensations of the In-out or raising-falling; to notIice 
thoughts or feelings as they arise or as they disappear. Mindfulness 
brings the quality of poise, equilibrium and balance to the mind. 
Mindfulness also keeps the mind sharply focused, with the atftitude of 
siting back and watching the passing show of our surroundings. The 
function of the right effort 1s to be vigilant and check all unhealthy 
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thoughts, and to cultivate, promote and maintain wholesome and pure 
thoughts arising In a man”s mind. Right Mindfulness 1s one of the three 
tramings In meditation (two others are Right Effort and Right 
Concenfration). Mindfulness 1s awareness or aftenfion, and as such 1t 
means avoiding a distracted or cloudly state of mind. In the practice of 
the Dharma, right mindfulness plays as a kind of rein upon our minds 
for our minds are never concentrated or still. The Buddha taught: “The 
practice of mindfulness means mindfulness of the body, mindfulness of 
feelings, mindfulness of consciousness, and mindfulness of obJects of 
the mind.” In short, right mindfulness means to watch our body and 
mind and to know what we are doing at all trmes. Right Mindfulness 1s 
an Iimportant menfal factor that enables us to remember and keep our 
aftention on what 1s beneficial. Right Mindfulness plays an Important 
role in meditation, 1.e., Ripght mindfulness can help us clear the flurry of 
thoughts from our minds, and eventually, we”lI be able to concentrate 
single-pointedly on our breath. Right mindfulness 1s the application or 
arousing of attention: be attentive to the activities of the body with the 
practice of concentration on breathing; be aware of all forms of 
feelngs and sensatlons, pleasant, unpleasant, and neutral, by 
contemplating their appearance and disappearance within oneself; be 
aware whether one”s mind 1s lustful, hatred, deluded, distracted or 
concentrated; contemplate the Impermanence of all things from arise, 
stay, change and decay to eliminate attachmernt. 

Eighth  Right Concentration. Right Concentraton or Correct 
Concentraton. Detached from sensual objJects, detached from 
unwholesome things, and enters Into the first, second, third and fourth 
absorption. Right concentration means a strong concenfration of our 
thoughts on a certain subJect in order to set 1t clearly, consistent with 
Buddhist doctrine and for the benefit of others and ourselves. Right 
medifation means to keep the mind steady and calm in order to see 
clearly the true nature of things. This type of mental practice can make 
us become more understanding and a happler person. “Correct 
concentration” requires the previous steps. Unless one has a 
concenftrated mind that can fix 1tself calmly and one-pointedly on a 
single obJect without being distracted by laxity or excitement, one 
cannot properly enter into meditaton, which requlires Intense 
concentration. Cultivating concentration in meditation means to learn 
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to concentrate. Ín our meditatilon, we think that noIses, Cars, VOIC€S, 
sights, and so forth, are distractions that come and bother us when we 
want to be qulet. But who 1s bothering whom? Actually, we are the 
ones who go and bother them. The car, the sound, the noise, the sipht, 
and so forth, are Just following their own nature. We bother things 
through some false Idea that they are outside of us and cling to the 
1deal of remaining quIet, undisturbed. We should learn to see that 1t 1s 
not things that bother us, that we go out to bother them. We should see 
the world as a mirror. It is all a reflection of mind. When we know this, 
we can øroW In every momernt, and every experience reveals truth and 
brings understanding. Normally, the untrained mind 1s full of worries 
and anxIetiles, so when a bịt of tranguility arises from practicing 
medifaton, we easily become atfached to it, mistaking states of 
tranquility for the end of meditation. Sometimes we may even think we 
have put an end to lust or greed or hatred, only to be overwhelmed by 
them later on. Actually, 1t 1s worse to be caught in calmness than to be 
stuck In agifation, because at least we will want to escape from 
agifation, whereas we are content to remain In calmness and not øo any 
further. Thus, when extraordinarilly blissful, clear states arise from 
Insight meditaton practice, do not cling to them. Although this 
tranquility has a sweet taste, It too, must be seen as ImpermaneIt, 
unsatisfactory, and empty. Practicing meditaton without thought of 
aftaining absorption or any special state. Just know whether the mind Is 
calm or not and, 1f so, whether a little or a lot. In this way 1t wIll 
develop on 1fs own. Concentraton must be firmly established for 
wisdom to arIse. To concenfrate the mind 1s like turning on the swifch, 
there 1s no lipht, but we should not wasfe our time playing with the 
switch. LikewIse, concentration 1s the empty bowl and wisdom 1s the 
food that fills it and makes the meal. Do not be attached to the obJect 
of meditation such as a mantra. Know Its purpose. lÝ we succeed In 
concentrating our mind using the Buddha Recitation, let the Buddha 
recitation go, but 1t is a mistake to think that Buddha recifation 1s the 
end of our cultivation. Right concentration 1s the Intensified steadiness 
of the mind comparable to the unflickering flame of a lamp In a 
windless place. Ít 1s concentration that fixes the mind right and causes 1t 
to be unmoved and undisturbed. The correct practice of “samadhi” 
maintains the mind and the menfal properties In a state of balance. 
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Many are the mental Iimpedments that confront a practitioner, a 
meditator, but with support of Right Effort and Right Mindfulness the 
fully concentrated mind 1s capable of dispelling the impediments, the 
passions that disturb man. The perfect concentrated mind 1s not 
distracted by sense obJects, for 1t sees things as they are, In theIr proper 
perspective. Ripht Concentration 1s one of the three trainings in 
Samadhi (two other trainngs are Right Effort and Right Mindfulness). 
Right concentration means to concentrate the mind single-pointedly on 
an objJect. Our concenfraton or single-pointedness slowly 1Improves 
through effort and mindfulness, until we attain calm abiding. Right 
Concentraion may also help us progress to deeper states Of 
concentration, the actual meditative stabilizatlons (form and formless 
realms). 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Sevenfeen 


Chân Lý Của Mười Hai Nhân Duyên 


Theo Đức Phật, nhân là nhân mà bạn đã gieo, thì từ đó bạn phải 
gặt lấy kết quả tương ứng, không có ngoại lệ. Nếu bạn gieo nhân tốt, 
ắt gặt quả tốt. Và nếu bạn gieo nhân xấu, ắt nhận lấy quả xấu. Vì vậy 
mà nếu bạn gieo một nhân nào đó với những duyên khác đi kèm, một 
quả báo hay hậu quả nào đó sẽ đến, không có ngoại lệ. Đức Phật dạy: 
“Do sự nối kết của các chuỗi nhân duyên mà có sự sinh, có sự diệt.” 
Nhân quả trong đạo Phật không phải là chuyện tin hay không tin. Cho 
dù bạn không tin nhân quả thì nhân quả vẫn vận hành đúng theo chiều 
hướng mà nó phải vận hành. Nhân chính là chủng tử (hạt). Cái góp 
phần cho sự lớn mạnh của nó là duyên (hay điều kiện). Trồng một cái 
hạt xuống đất là gieo nhân. Những điều kiện là những yếu tố phụ vào 
góp phần làm cho cái hạt nẩy mầm và lớn lên như đất đai, nước, ánh 
nắng mặt trời, phân bón và người làm vườn, vân vân. Theo đạo Phật, 
nhân loại và các loài hữu tình đều tự tạo, hoặc chủ động hoặc thụ 
động. Vũ trụ không phải là quy tâm độc nhất; nó là môi trường cọng 
sinh của vạn hữu. Phật giáo không tin rằng vạn hữu đến từ một nguyên 
nhân độc nhất, nhưng cho rằng mọi vật nhất định phải được tạo thành ít 
nhất là hai nguyên nhân. Những sáng hóa hay biến thành của các 
nguyên nhân đi trước nối tiếp trong liên tục thời gian, quá khứ, hiện tại 
và vị lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi xích nầy được chia thành 12 
bộ phận, gọi là 12 khoen nhân duyên vì mỗi bộ phận liên quan nhau 
với công thức như sau “Cái nầy có nên cái kia có; cái nầy sinh nên cái 
kia sinh. Cái nầy không nên cái kia không; cái nầy diệt nên cái kia 
diệt.” Như vậy, từ “Duyên Khởi” chỉ rằng: một sự vật sinh khởi hay 
được sinh sản từ tác dụng của một điều kiện hay duyên. Một vật không 
thành hình nếu không có một duyên thích hợp. Chân lý này áp dụng 
vào vạn hữu và mọi hiện tượng trong vũ trụ. Đức Phật đã trực nhận 
điều này một cách thâm sâu đến nỗi ngay cả khoa học hiện đại cũng 
không thể nghiên cứu xa hơn được. Khi chúng ta nhìn kỹ các sự vật 
quanh ta, chúng ta nhận thấy nước, đá, và ngay cả con người, mỗi thứ 
đều được sản sanh bởi một mẫu mực nào đó với đặc tính riêng của nó. 
Nhờ vào năng lực hay chiều hướng nào mà các duyên phát khởi nhằm 
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tạo ra những sự vật khác nhau trong một trật tự hoàn hảo từ một năng 
lượng bất định hay cái không như thế? Khi xét đến quy củ và trật tự 
này, chúng ta không thể không chấp nhận rằng có một quy luật nào đó. 
Đó là quy luật khiến cho mọi vật hiện hữu. Đây chính là giáo pháp mà 
Đức Phật đã tuyên thuyết. 

Theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Tùy thuộc vào dầu và tim 
đèn mà ngọn lửa của đèn bùng cháy; nó không phải sinh ra từ trong cái 
này cũng không phải từ trong cái khác, và cũng không có một nguyên 
động lực nào trong chính nó; hiện tượng giới cũng vậy, nó không hề có 
cái gì thường tại trong chính nó. Chúng ta cũng vậy, chúng ta không 
hiện hữu một cách ngẫu nhiên, mà hiện hữu và sống nhờ pháp này. 
Ngay khi chúng ta hiểu được sự việc này, chúng ta ý thức được cái nền 
tảng vững chắc của chúng ta và khiến cho tâm mình thoải mái. Chẳng 
chút bốc đồng nào, nên tẳng này dựa trên giáo pháp vững chẩy vô 
song. Sự bảo đảm này là cội nguồn của một sự bình an vĩ đại của một 
cái thân không bị dao động vì bất cứ điều gì. Đây là giáo pháp truyền 
sức sống cho hết thảy chúng ta. Pháp không phải là cái gì lạnh lùng 
nhưng tràn đầy sức sống và sinh động. Tất cả hiện hữu là không thực 
có; chúng là giả danh; chỉ có Niết Bàn là chân lý tuyệt đối.” Nghĩa 
chính của Lý Nhân Duyên là mọi hiện tượng đều được sinh ra và biến 
dịch do bởi luật nhân quả. Từ này chỉ rằng: một sự vật sinh khởi hay 
được sinh sẵn từ tác dụng của một điều kiện hay duyên. Một vật không 
thành hình nếu không có một duyên thích hợp. Chân lý này áp dụng 
vào vạn hữu và mọi hiện tượng trong vũ trụ. Đức Phật đã trực nhận 
điều này một cách thâm sâu đến nỗi ngay cả khoa học hiện đại cũng 
không thể nghiên cứu xa hơn được. Khi chúng ta nhìn kỹ các sự vật 
quanh ta, chúng ta nhận thấy nước, đá, và ngay cả con người, mỗi thứ 
đều được sản sanh bởi một mẫu mực nào đó với đặc tính riêng của nó. 
Nhờ vào năng lực hay chiều hướng nào mà các duyên phát khởi nhằm 
tạo ra những sự vật khác nhau trong một trật tự hoàn hảo từ một năng 
lượng bất định hay cái không như thế? Khi xét đến quy củ và trật tự 
này, chúng ta không thể không chấp nhận rằng có một quy luật nào đó. 
Đó là quy luật khiến cho mọi vật hiện hữu. Đây chính lá giáo pháp mà 
Đức Phật đã tuyên thuyết. Chúng ta không hiện hữu một cách ngẫu 
nhiên, mà hiện hữu và sống nhờ pháp này. Ngay khi chúng ta hiểu 
được sự việc này, chúng ta ý thức được cái nền tẳng vững chắc của 
chúng ta và khiến cho tâm mình thoải mái. Chẳng chút bốc đồng nào, 
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nền tảng này dựa trên giáo pháp vững chảy vô song. Sự bảo đảm này 
là cội nguồn của một sự bình an vĩ đại của một cái thân không bị dao 
động vì bất cứ điều gì. Đây là giáo pháp truyền sức sống cho hết thấy 
chúng ta. Pháp không phải là cái gì lạnh lùng nhưng tràn đầy sức sống 
và sinh động. Mọi vật trong thế giới hiện hữu đều do sự phối hợp của 
nhiều nhân duyên khác nhau, chính yếu là 12 nhân duyên. 

Thứ nhất là Vô Minh: Vô minh có nghĩa là ngu dốt, hay hiểu sai 
lầm, không sáng, mê muội, không đúng như thật, mờ ám. Ngoài ra, vô 
minh còn có nghĩa là hoặc, mê tối, mù quáng tối tăm. Vô minh còn có 
nghĩa là không hiểu được tứ diệu đế, không hiểu được thực chất và 
nguyên nhân khổ đau cuộc đời, không biết được diệt khổ, không biết 
được con đường diệt khổ. Thứ nhì là Hành: Từ vô minh sanh ra hành. 
Vô minh là sự ngu dốt lầm nhận những hiện tượng huyễn hóa trên đời 
nầy mà cho rằng chúng là có thật. Khi có vô minh thì có hành động, 
tức là có sự biểu hiện, hay hiện bày. Khi có chỗ hiển bày thì có thức. 
Hành có nghĩa là hành vi, hoạt động do vô minh phiển não nổi lên làm 
cho thân, khẩu, ý tạo tác các nghiệp lành dữ, tức là sẽ tự thắt vào vòng 
luân hồi sanh tử, hay tiến dần đến giải thoát. Tứ ba là Thức: Từ hành 
sanh ra thức. Thức nghĩa là sự phân biệt. Hành là pháp hữu vi. Khi có 
pháp hữu vi thì tâm phân biệt liền sanh khởi. Mà có tâm phân biệt là 
có chuyện rắc rối khởi sanh. Thần thức là phần tinh thần. Nếu chưa 
được giải thoát thì sau khi chết, thân xác tiêu tan, nhưng do thân khẩu 
ý tạo những nghiệp lành dữ, ý thức ấy sẽ đi theo tiến trình luân hồi mà 
đi vào bụng mẹ. Chỉ khi nào tam nghiệp đồng thanh tịnh thì người ấy 
được giải thoát. Thứ là Danh Sắc: Từ ý thức ấy sanh ra một cái tên 
hay danh sắc. Sau khi sanh ra, nhờ vào ý thức mà chúng sanh ấy biết 
rằng nó có tên và thân thể, từ đó có ý thức về giác quan. Danh sắc 
chính là sự rắc rối trên đời nầy. Danh thì có rắc rối của danh, còn sắc 
lại có rắc rối của sắc. Trên cõi đời nầy, hễ có danh sắc là có rắc rối, 
mà hễ có rắc rối cũng do bởi tại danh sắc. 7ý năm là Lục Nhập: Sáu 
căn là sáu cơ quan bao gồm ngũ quan và tâm, nơi tiếp xúc với đối 
tượng bên ngoài. Sáu căn sanh ra là vì muốn hiểu biết. Do đó mới gọi 
là mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và ý. Vì sao sanh khởi lục nhập? Vì muốn 
hiểu biết mà sanh khởi lục nhập. Tuy nhiên, có mấy ai ngờ rằng càng 
hiểu biết thì người ta càng mê muội, mà càng mê muội thì càng không 
hiểu biết. 7h Sáu là Xúc: Sự tiếp xúc với thế giới bên ngoài, từ đó 
sanh ra cảm giác. Xúc nghĩa là xúc chạm, tiếp xúc. Khi không hiểu 
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biết thì chúng ta cứ xúc chạm đủ phía giống như con ruồi cứ bay va 
chạm vào bức tường thành vậy. Vì sao chúng ta lại muốn xúc chạm? 
Vì chúng ta muốn hiểu biết. Những cảm giác vui, buồn, sướng khổ. 
Qua cảm giác đưa tới sự ham muốn. Th⁄ bẩy là Thọ: Sau khi tiếp xúc 
thì chúng ta có cảm giác, đó là “Thọ”. Khi không chạm phải việc khó 
khăn thì cảm giác của chúng ta rất thoải mái. Một khi chạm phải việc 
khó khăn chúng ta mới có cảm giác khó chịu. Khi không có người nào 
chê mình dở thì mình cảm thấy sung sướng, tới lúc bị chê mới thấy 
không vui. Đây chính là Cảm Thọ hay Cảm Giác. Thứ tám là Ái: Ham 
muốn vui sướng kéo dài. Từ ham muốn đưa đến trói buộc. Khi có cảm 
thọ thì yêu thích và chấp trước khởi sanh. Tại sao chúng ta có cảm giác 
bất an? Vì chúng ta có ái. Có ái có yêu thì có ghét bỏ hay không thích. 
Đối với thuận cảnh thì sanh lòng yêu thích; với nghịch cảnh thì ghét 
bỏ. Tại sao mình vui? Vì sao mình không vui, vân vân, tất cả đều do ái 
ố mà ra. Ố nghĩa là không yêu thích hay ghét bỏ. Chính vì có ái ố mà 
sự việc ngày càng thêm rắc rối. Thứ chín là Thủ: Chấp thủ vào những 
thứ mà mình ham thích. Khi mình yêu thích thứ gì thì mình sanh tâm 
muốn nắm giữ nó, tức là thủ. Thủ là gì? Thủ là chấp trước, muốn 
chiếm hữu hay nắm giữ. Bởi vì có ái nên mới có lòng muốn chiếm 
đoạt. Khi đã chiếm hữu rồi, dục vọng liền được thỏa mãn. Vì sao mình 
lại muốn thỏa mãn dục vọng? Tại vì mình muốn sở hữu nó. Thứ mười 
là Hữu: Do đó mới nói “Hữu” tức là “Có”. Từ những tham dục mà 
chấp hữu, cố gắng làm chủ những gì mình muốn như tiền bạc, nhà cửa, 
danh vọng, vân vân. Thứ mười một là Sanh: Qua chấp hữu mà “sanh” 
theo liền. Vì có cái hữu, nghĩa là “Có” hay “sự hiện hữu,” nên cứ 
muốn vật gì đó thuộc về mình. Khi đã thuộc về mình, thì liền có 
“Sanh”. Như vậy, thủ và hữu làm thành những nguyên nhân hiện tiền 
đưa đến “Sanh”. Mà qua sanh là dị diệt, khổ đau và chết chóc. Thứ 
mười hai là Lão Tử: Hễ có sanh ra là có già và có chết. Trong cuộc 
sống mới nầy, rồi con người sẽ phải đi đến lão và tử như mọi chúng 
sanh khác vậy thôi. 


The Truth oƒ the Twelve CondiHons oƒ Cause-and-Eƒƒect 
According to the Buddha, a cause refers to the cause you have 


planted, from which you reap a corresponding result without any 
exception. If you plant a good cause, you wIll get a good result. And I1f 
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you plant a bad cause, you wIll obtain a bad result. So 1Ÿ you plant a 
certain cause with other conditions assemble, a certain retribution or 
result 1s brought about without any exception. The Buddha taught: 
“Because of a concatenation of causal chaIns there 1s birth, there 1s 
disappearance.” Cause and effect in Buddhism are not a matter of 
belief or disbelief. Even though you don't believe In “cause and 
effect,” they Just operate the way they are suppose to operate. The 
cause Is the seed, what contributes to 1ts øgrowth 1s the conditions. 
Planting a seed in the ground 1s a cause. Conditions are aiding factors 
which contribute to the growth such as soil, water, sunligpht, fertilizer, 
and the care of the gardener, etc. According to Buddhism, human 
beings and all living things are self-created or self-creating. The 
unIverse 1s not homocentrIc; 1t 1s a co-creatfion of all beings. Buddhism 
does not believe that all things came from one cause, but holds that 
everything 1s Inevitably created out of more than two causes. The 
creations or becomings of the antecedent causes continue In time- 
Series, past, present and future, like a chain. This chann 1s divided 1nto 
twelve divisions and 1s called the Twelve Divisioned Cycle of 
Causation and Becomings. Since these divisions are Interdependent, 
the process 1s called Dependent Production or Chain of causation. The 
formula of this theory 1s as follows: From the existence of this, that 
becomes; from the happening of this, that happens. From the non- 
exIstence of this, that does not become; from the non-happening of this, 
that does not happen. Thus, the term “Causation” Indicates the 
following: a thing arlses from or 1s produced through the agency of a 
condition or a secondary cause. À thing does not take form unless there 
1S an appropriate condition. Thịs truth applies to all existence and all 
phenomena In the universe. The Buddha nntuitively perceived this so 
profoundly that even modern science cannot probe further. When we 
look carefully at things around us, we find that water, stone, and even 
human beings are produced each according to a certain pattern with 1s 
own ¡individual character. Through what power or direction are the 
conditions generated that produce various things in perfect order from 
such an amorphous energy as “sunyata?” When we consider this 
regularity and order, we cannot help admitting that some rule exiIsts. lt 
1s the rule that causes all things exist. This indeed 1s the Law taught by 
the Buddha. 
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According to the Majjihima Nikaya Sutra, the Buddha taught: 
“Depending on the oil and wick does the light of the lamp burn; 1t 1s 
neither In the one, nor In the other, nor anything In 1tself; phenomena 
are, likewise, nothing 1n themselves. So do we, we do not exIst 
accidentally, but exist and live by means of this Law. Às soon as we 
realize this fact, we become aware of our firm foundation and set our 
minds at ease. Far from being capricious, this foundation resfs on the 
Law, with which nothing can compare firmness. This assurance 1s the 
source of the great peace of mind that 1s not agitated by anything. Ït 1s 
the Law that imparts life of all of us. The Law 1s not something cold but 
1S full of vigor and vivid with le. AlI things are unreal; they are 
deceptions; Nirvana 1s the only truth.” Dependent originatlon means 
that all phenomena are produced and annihilated by causation. This 
term Indicates the following: a thing arises from or 1s produced through 
the agency of a condition or a secondary cause. A thing does not take 
form unless there 1s an appropriate condition. This truth applies to all 
exIstence and all phenomena In the universe. The Buddha intuitively 
perceived this so profoundly that even modern sclence cannot probe 
further. When we look carefully at things around us, we find that water, 
stone, and even human beings are produced each according to a certain 
pattern with 1s own individual character. Through what power or 
direction are the conditions generated that produce various things in 
perfect order from such an amorphous energy as “sunyata?” When we 
consider this regularity and order, we cannot help admitting that some 
rule exisfs. It 1s the rule that causes all things exist. This indeed 1s the 
Law taught by the Buddha. We do not exist accidentally, but exist and 
live by means of this Law. Às soon as we realize this fact, we become 
aware of our firm foundation and set our minds at ease. Far from being 
capricious, this foundation rests on the Law, with which nothing can 
compare firmness. This assurance 1s the source of the great peace of 
mind that 1s not agitated by anything. It is the Law that imparts life of 
all of us. The Law 1s not something cold but 1s full of vigor and vivid 
with life. AlI things in the phenomanal world are brought Into being by 
the combinatlon of varilous causes and conditons (twelve links of 
Dependent Origination), they are relative and without substantiality or 
self-entIty. 
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The ƒfirst link ¡is lenorance: The Sanskrit term Avidya means 
Ipnorance, stupidity, or unenliphtenment. Avidya also means 
misunderstanding, being dull-witted Ignorant, not conforming to the 
truth, not bright, dubious, blind, dark. Avidya also means being dull- 
wifted Ignorant not knowing the four noble truths, not knowing 
sufferings, the causes of sufferings, the mental state after severing 
sufferings, and the way to sever sufferings. The second link is 
Voliional Acfions: Through 1gnorance are conditioned volitional 
actions. Ignorance which mistakes the 1llusory phenomena of this world 
for realiies. With Ignorance, there Is activity, and then there 1s 
mamifestation. With manifestation, there Is conscIousness. Acting from 
Ipnorance would result in bad or favorable karma which 1s conducIve to 
reincarnation or liberatlon. The fhirđd link ¡is Consciousness: Through 
volitional actlons 1s conditioned conscIiousness. Consciousness refers to 
discrimination. Activity refers to condiloned dharmas. When 
conditioned dharmas arise, though(s of discrimination arIse. With 
thoughts of discrimination, lots of troubles also arise. Vijnana means 
conscIousness. If not liberated yet, after death, the body decays, but the 
subJect's knowledge commonly called soul follows 1fs reincarnation 
course 1n accordance with the three karmas of body, speech and mind. 
Only when his knowledge gains the sfatus of purification, then he 
would be liberated from reincarnation. 7 ƒourth link ¡is Name and 
Form: Through consclousness are conditioned name and form. After 
birth, thanks to his consclousness, the subJect recognizes that he now 
has a name and a form (body). Through name and form are conditioned 
the six senses-organs. Name and form are the trouble in life. Name 
brings the trouble of name, and form brings the trouble of form. In this 
lie, name and form are the trouble, and the trouble 1s name and form. 
The [th link is the Six Enfrances: The six sense organs (eye with form, 
cear with sound, nose with scent, tongue with taste, body with texture, 
mind with mental obJect). He 1s now has five senses and mind to get in 
touch with respective counterparts. Through the sIx senses-organs 1s 
conditioned contact. The six sense organs come about because we wish 
to understand thinss; that 1s why the eyes, ears, nose, tongue, body, and 
mind arise. Why do the six sense organs come Into being? Because of 
the desire to understand. However, who would have known that the 
more we try to understand, the more muddled we get. The more 
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muddled we become, the less we understand. 7e sixth link ¡s Confact: 
Contact develops after the six senses-organs are made. Through 
contact 1s condiioned feeling. Contact refers to touching or 
encountering. When we do not understand, we go seeking everywhere 
Just like a fly that keeps bumping Into the wall. Why do we seek 
encounters? Because of our desire to understand. 7e seventh link ¡s 
Feelng: Contact provokes all kinds of feelings, feelings of Joy, 
sadness, pleasure or pain. Through feeling 1s conditioned craving. After 
we fouch something, there 1s feeling. Before we run Into difficulties, 
we feel very comfortable. Once we encounter difficulties, we feel very 
uncomfortable. When no one crificizes us, we feel very happy. But I1f 
anyone says something bad about us, we get upset. That 1s feeling. 7h 
eighth link ¡is Love: From the feeling of Joy and pleasure, the subJect 
tends to prolong 1t as much as possible. Through craving conditioned 
clinging. When we have feelinsgs, love and attachment arise. Why do 
people feel Insecure? It is because of love. Once there 1s love, there 1s 
also hatred, or detestation. We like and cling to favorable situations, 
but detest adverse states. Why do we feel happy? And why do we feel 
unhappy? It is because we have feelings of love and hate. Hate refers 
to dislike and loathing. Because of these, our troubles increase day 
after day. The ninth link ¡is Clinging: He becomes attached to what he 
likes or desires. Through clinging 1s conditioned the process of 
becoming. When we see something we like, we want to grasp 1t. What 
1S ørasping? lt is the action motivated by the wish to obtain something. 
Because you are fond of something, you wish to obtain 1t. Once we 
obfain something, we have satisfied our desire. Why do we want to 
fulfill our desire? It is because we want to possess things. 7he fenth link 
IS Possession: With that wish for possession, “becoming” OCCUFS. 
Driven by his desires, the subJect tries to take in possession of what he 
wants such as money, houses, fame, honor, etc. Through the process of 
becoming 1s conditioned bírth. Because of becoming, we want to 
possess things. The eleventh link ¡s Binth: Once we want to possess 
things, there 1s birth Into the next life. Thus, craving, clinging and 
becoming make up the present causes which will accompany the 
subJect In his bìrth. The fwelfth link ¡s Old Age and Death: Through 
birth are conditioned decay, sorrow and death. In his new life, he wIll 
become old and die as every being does. 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


Chân Lý Về Bảy Phẩm Giác Ngộ 


Trong Phật giáo, bẩy phẩm giác ngộ còn được gọi là thất bồ để 
phần. Đức Phật luôn nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài như vây: “Thất 
Bồ Đề Phần là bẩy yếu tố giác ngộ hay thất giác chi đều đem lại lợi 
ích kỳ diệu. Một khi các yếu tố nây được phát triển đầy đủ sẽ có năng 
lực chấm dứt khổ đau phiền não.” Điều nầy có nghĩa là vòng luân hồi 
sanh tử tạo bởi danh sắc sẽ hoàn toàn dừng nghỉ khi các yếu tố giác 
ngộ được phát triển đầy đủ. Ngoài ra, bẩy yếu tố giác ngộ cũng có 
công năng tiêu diệt những đạo binh ma. Bao lâu những đạo binh ma 
nầy còn hiện diện thì chúng ta vẫn còn bị lấn quấn trong vòng đau khổ 
tái sanh. Đức Phật và những vị giác ngộ đã phát triển đây đủ thất giác 
chỉ, đã thoát khỏi khổ đau trong vòng tam giới (dục giới, sắc giới và vô 
sắc giới). Bảy yếu tố giác ngộ được phát triển tròn đầy sẽ giúp đưa 
hành giả đến sự an lạc của Niết Bàn. Vì vậy mà bảy yếu tố nầy luôn 
được xem như những linh dược, chúng tạo nên sức mạnh cho tâm chịu 
đựng được mọi thăng trầm vinh nhục của cuộc sống. Thêm vào đó, bẩy 
yếu tố giác ngộ nầy cũng thường chữa trị được thân và tâm bệnh. Theo 
Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bẩy giác chi hay thất bổ 
đề phần. Phật tử tu hành thất giác chi đạt được những kết quả sau đây: 
Tất cả ác pháp đều được tiêu trừ; tất cả pháp lành càng ngày càng 
tăng trưởng; vì tu thiện bổ ác nên luôn luôn được an lạc, không bị đau 
khổ; sẽ chứng quả thành Phật. 

Hành giả không thể nào nhìn trời nhìn đất mà đạt được giác ngộ. 
Hành giả cũng không thể nào chỉ đọc sách hay nghiên cứu kinh điển 
mà đắc đạo, cũng không phải do suy tư hay mong ước mà thành Phật. 
Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bảy giác chỉ hay thất 
bổ để phân. Đây là những điều kiện cần thiết để đưa đến giác ngộ. 
Phật tử tu hành thất giác chi đạt được những kết quả sau đây: Tất cả ác 
pháp đều được tiêu trừ; tất cả pháp lành càng ngày càng tăng trưởng; 
vì tu thiện bỏ ác nên luôn luôn được an lạc, không bị đau khổ; sẽ 
chứng quả thành Phật. Chữ “Bojjhanga” xuất phát từ hai chữ “Bodhi” 
và “anga.” Chữ “Bodhi” có nghĩa là giác ngộ hay người giác ngộ, và 
chữ “anga” có nghĩa là nguyên nhân đưa đến sự giác ngộ. Một nghĩa 
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khác của chữ “Bojjhanga” căn cứ trên một trong hai nghĩa gốc của từ 
Pali trên. Như vậy nghĩa khác của “Bojjhanga” là sự hiểu biết hay thấy 
được bốn chân lý và Bát Chánh Đạo. Thỉnh thoảng, bẩy yếu tố giác 
ngộ còn được gọi là 'sambojjhanga'. Tiếp đầu ngữ “sam' có nghĩa là 
tròn đầy hay hoàn hảo; tuy nhiên, tiếp đầu ngữ nầy không làm khác 
nghĩa của bảy yếu tố giác ngộ. Tất cả hành giả đều hiểu Tứ Diệu Đế ở 
một mức độ nào đó, nhưng theo Phật giáo, hiểu biết chân chính về bốn 
chân lý ấy đòi hỏi một thời điểm chuyển biến đặc biệt của tâm thức, 
gọi là đạo tâm. Đó là một trong những tuệ cao nhất mà hành giả đạt 
được trong tu tập tập thiển quán vì nó bao gồm luôn cả kinh nghiệm về 
Niết Bàn. Một khi hành giả đã chứng nghiệm được điều này, tức là 
người ấy đã hiểu biết sâu xa về Tứ Diệu Đế, và như thế có nghĩa là 
hành giả đã có được các “Bồ Đề phần” bên trong mình. Một người như 
vậy được gọi là một bậc cao thượng. Như vậy “Bồ Đề Phần” hay 
những yếu tố của sự giác ngộ cũng là những phẩm chất của một bậc 
cao quý. Bảy yếu tố giác ngộ gồm: Trạch Pháp Giác Chi, Tinh Tấn 
Giác Chi, Hỷ Giác Chi (hỷ lạc), Khinh An Giác Chi, Niệm Giác Chi, 
Định Giác Chi, và Xả Giác Chi. Người tu thiền theo Phật giáo có thể 
tìm thấy trong tất cả những yếu tố nầy trong tiến trình tu tập thiển định 
của mình. Người tu tập Thiền định nên luôn nhớ lời Phật dạy: “Nếu 
Thiển Tứ Niệm Xứ được thực hành với nỗ lực, tinh tấn và chuyên cần 
thì bảy yếu tố giác ngộ sẽ tự động phát triển trọn vẹn.” Như vậy, chính 
Đức Phật đã nhấn mạnh rất rõ ràng về sự liên hệ giữa Thiền và Thất 
Bồ Đề Phần. Tuy nhiên, hành giả không nhờ nhìn trời nhìn đất mà 
được giác ngộ. Hành giả cũng không nhờ đọc sách hay học kinh điển 
mà được giác ngộ, cũng không phải nhờ suy nghĩ, không phải do mong 
ước mà sự giác ngộ sẽ bừng sáng trong tâm của hành giả. Có những 
điều kiện cần thiết để đưa hành giả đến giác ngộ. Làm thế nào để phát 
triển những yếu tố này? Muốn phát triển những yếu tố này phải tu tập 
giới, định, tuệ. 

Thứ nhất là Trạch Pháp Giác Chi: Trạch pháp hay nhiệt thành 
khảo sát giáo pháp hay hiện tượng. Trạch pháp là kiến thức sâu sắc và 
có tính cách phân tách đến chỉ tiết để thấu đạt trọn vẹn thực chất của 
tất cả các pháp hữu vi, vô tri vô giác hay hữu giác hữu tri, người hay 
chư Thiên. Đó là thấy đúng thực tướng của sự vật, thấy sự vật đúng 
trong bối cảnh của nó. Chỉ có xuyên qua thiền định chúng ta mới có 
khả năng thấy được tất cả các pháp hữu vi một cách rốt ráo và cùng 
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tột những nguyên tố căn bản. Nhờ nhiệt thành thiền định và khảo sát 
như vậy mà ta có thể nhận thức rằng tất cả các pháp hữu vi đều trải 
qua những giai đoạn sanh, trụ, dị, diệt một cách nhanh chóng, đến độ 
khó có thể thấy được; toàn thể vũ trụ đều liên tục biến đổi, không hề 
tồn tại giống hệt trong hai khoảnh khắc kế tiếp nhau; mọi sự vật đều 
phải chịu sự chi phối của duyên, nhân, và quả; những gì vô thường, bất 
ổn định đều đưa đến quả khổ; không có cái gọi là “thực ngã,” hay một 
linh hồn trường tổn bất biến; thực tướng của ba đặc tính vô thường, khổ 
và vô ngã. 

Thứ nhì là Tỉnh Tấn Giác Chỉ: Tình tấn là một tâm sở, mà cũng là 
chi thứ sáu của Bát Chánh Đạo, được gọi là “chánh tính tấn.” Tinh tấn 
là năng lực kiên trì, liên tục thiển định, liên tục hướng tâm vào đối 
tượng quan sát. Người tu thiển nên dũng cẩm và tỉnh tấn trong khi tu 
tập thiển định. Đức Phật không tự xưng là một đấng cứu thế có khả 
năng và sẵn sàng lãnh chịu tội lỗi của chúng sanh. Ngài chỉ là người 
vạch ra con đường, chứ Ngài không đi thế dùm ai được. Chính vì thế 
mà Ngài khuyên rằng mỗi người phải thành thật, nhiệt tâm, và nhứt 
quyết thành đạt mục tiêu mà mình muốn đến. Ngài cũng đã khuyên tứ 
chúng rằng: “Hãy tự lấy con làm hải đảo cho con, hãy lấy chính con 
làm nơi nương tựa cho con.” Như thế ấy, Đức Bổn Sư kêu gọi tứ chúng 
không nên ỷ lại vào ai khác ngoài mình. Bất luận ở vào trường hợp 
nào, người tu theo Phật không nên đánh mất niềm hy vọng và tinh tấn. 
Hãy nhìn tấm gương rạng ngời của Phật, Ngài không bao giờ thối chí, 
Ngài luôn dũng mãnh và tinh tấn, ngay từ thời Ngài còn là vị Bồ Tát. 
Người tu tập thiển định phải kiên nhẫn chấp nhận những khó khăn và 
thử thách trong lúc hành thiền, phải bỏ hết mọi lạc thú hay sở thích 
hàng ngày, phải cố gắng dụng công tu tập thiển định một cách liên tục. 
Một trong những điều khó khăn nhất cho hành giả tu thiển là cái tâm 
dong ruỗi, không bao giờ chịu ở yên trên để mục mà cả ngày chỉ muốn 
đi lang bạt khắp mọi nơi. Còn nơi thân, mỗi khi chúng ta ngồi tréo 
chân hành thiền, chúng ta đều cảm thấy toàn thân căng thẳng, hay khó 
chịu vì những cơn đau hoành hành. Có lúc chúng ta nhứt tâm cố gắng 
ngồi tréo cẳng cho được một tiếng đồng hồ, nhưng chỉ sau mười phút là 
chân tê, cổ cứng, vân vân và vân vân. Người tu thiển cần phải có sự 
quyết tâm tinh tấn để sẵn sàng đương đầu với mọi khó khăn thử thách. 
Một khi chúng ta phát triển tinh tấn trong thiển định, tâm của chúng ta 
sẽ có đủ sức mạnh để chịu đựng những cơn đau nhức, khó chịu và mệt 
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mồi một cách kiên nhẫn và can đảm. Tinh tấn có khả năng làm cho 
tâm tỉnh táo và mạnh mẽ cho dầu trong bất cứ hoàn cảnh khó khăn 
nào. Người tu tập thiển định phải luôn tinh tấn tu tập bốn thứ sau đây: 
điều lành chưa sanh, phải tỉnh cần làm cho sanh; điều thiện đã sanh, 
phải tinh cần khiến cho ngày càng thêm lớn; điều ác chưa sanh, phải 
tỉnh cần cho chúng đừng sanh; điều ác đã sanh, phải tinh cần dứt trừ đi. 
Đức Phật đã dạy trong Kinh Pháp Cú, câu 280: “Người sống tiêu cực, 
uể oải, dã dượi, không tinh tấn chuyên cần, dầu còn trẻ tuổi và khỏe 
mạnh vẫn lười biếng, suy nhược và thiếu quyết tâm, con người lười 
biếng ấy không bao giờ tìm ra được con đường dẫn đến trí tuệ và giác 
ngộ, giải thoát.” 

Thứ ba là Hỷ Giác Chỉ (hỷ lạc): Hỷ Lạc Giác Chi có nghĩa là vui 
thích, nhưng một đặc tánh đặc biệt của Hỷ Lạc Giác Chi là nó có thể 
khiến các tâm sở khác có cảm giác nhẹ nhàng, vui thích và thỏa mãn. 
Hỷ giác chi là một tâm sở, và là một đức tánh có ảnh hưởng sâu rộng 
đến thân và tâm. Người thiếu đức “hỷ lạc” không thể tiến bước trên 
đường giác ngộ, vì trong người ấy lúc nào cũng mang máng một trạng 
thái lãnh đạm lạnh lùng trước thiện pháp, một thái độ bất mãn với 
thiển tập, một sự biểu lộ bất toại nguyện. Hành giả tu thiển nên luôn 
nhớ rằng Hỷ Giác Chi chỉ phát sanh khi tâm của chúng ta tương đối rũ 
sạch các phiển não. Để rũ bỏ phiển não, chúng ta không có sự lựa 
chọn nào khác hơn là phải tinh tấn chánh niệm trong từng phút giây để 
định tâm được phát sinh và phiển não bị tận diệt. Như vậy, chúng ta 
phải luôn hướng tâm vào việc phát triển Hỷ Giác Chi qua chánh niệm 
liên tục, dù lúc chúng ta đang đi, đứng, nằm, ngồi hay đang làm các 
công việc khác. Muốn tu tập đức “hỷ lạc,” hay tâm phỉ, hành giả cần 
luôn nhớ rằng hạnh phúc không tìm được từ vật chất bên ngoài, mặc 
dù chuyện lớn chuyện nhỏ bên ngoài luôn có ảnh hưởng đến tâm mình. 
Hạnh phúc chỉ có được nơi những người biết tri túc. Hành giả tu theo 
Phật nên luôn nhớ rằng có sự khác biệt lớn lao giữa thỏa thích và hạnh 
phúc. Cảm giác thích thú là cái gì tạm bợ nhất thời, chỉ thoáng qua rồi 
mất. Thỏa thích có thể là một dấu hiệu báo trước khổ đau phiển não, 
vì những gì mà ta ôm ấp tâng tiu trong khoảnh khắc nầy, có thể là 
nguồn đau khổ trong khoảnh khắc kế tiếp. Khi thấy một hình sắc, nghe 
một âm thanh, ngửi một mùi, nếm một vị, hay nhận thức một ý nghĩ, 
chúng ta thường bị các đối tượng của giác quan và trần cảnh kích thích, 
cũng như cảm thấy ít nhiều thỏa thích. Tuy nhiên, chúng chỉ là những 
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hiện tượng phù du tạm bợ, vừa phát sanh đã hoại diệt. Hạnh phúc thật 
sự không đến với chúng ta bằng cách bám víu hay nắm chắc lấy những 
vật vô tri hay hữu tri, mà chỉ đạt được bằng hạnh buông bỏ. Đức Phật 
đã từ bỏ cung vàng điện ngọc, vợ đẹp con ngoan, uy quyền tột đỉnh, để 
cuối cùng Ngài đạt được giác ngộ và giải thoát, chúng ta há có con 
đường nào khác? 

Thứ tư là Khinh An Giác Chỉ: Khinh an có nghĩa là an hay vắng 
lặng an tĩnh. Có nhiều người tâm luôn ở trạng thái dao động, luôn chạy 
lung tung hết nơi nầy đến nơi khác không ngừng nghỉ. Khi tâm bị tán 
loạn thì chúng ta không thể nào kiểm soát được hành động của chính 
mình. Ngược lại, chúng ta bắt đầu hành động theo sự ngông cuồng và 
tưởng tượng, chẳng ý thức được sự tốt xấu của việc mình đang làm. Có 
hai loại khinh an: thân an có nghĩa sự an tịnh của toàn thể các tâm sở, 
chớ không riêng phần thân thể vật chất. Nói cách khác, đây là trạng 
thái an tĩnh vắng lặng của sắc uẩn, thọ uẩn, tưởng uẩn, và hành uẩn; 
tâm an, hay trạng thái an tĩnh vắng lặng của thức uẩn. Người đã trau 
dồi tâm khinh an vắng lặng sẽ không còn phiển lụy, bối rối hay cảm 
kích khi phải đương đầu với tám pháp thăng trầm của thế gian, vì 
người ấy nhận thức được trạng thái phát sanh và hoại diệt, cũng như 
tánh cách mong manh nhất thời của vạn hữu. Tâm khinh an vắng lặng 
là việc rất khó thực hiện vì tâm luôn có khuynh hướng không bao giờ ở 
yên một chỗ. Rất khó cột và kéo tâm trở lại. Kinh Pháp Cú, từ câu 33 
đến 36, Đức Phật đã dạy: “Tâm ở trong trạng thái giống như con cá 
mới bị bắt ra khổi nước và bị vứt lên đất khô. Nó luôn phóng nhảy bất 
định.” Sự bình tĩnh và trầm lặng không phải là một thái độ hèn yếu. 
Chỉ có những con người có văn hóa mới làm được chuyện nầy. Bình 
tĩnh trầm lặng trước thuận cảnh không phải là điều khó, điều khó ở 
đây là người Phật tử phải luôn giữ tâm an tĩnh vắng lặng trước mọi 
nghịch cảnh. Làm được như vậy mới mong thành đạt được giác ngộ và 
giải thoát. 

Thứ năm là Niệm Giác Chi: Niệm Giác chị hay trạng thái chánh 
niệm tỉnh thức qua quán chiếu. Đây là phương tiện hữu hiệu nhất để 
làm chủ lấy mình. Ngoài ra, Niệm Giác Chi còn có nghĩa là 'sức mạnh 
của sự quán sát”, và chức năng của chánh niệm là giữ cho đối tượng 
luôn nằm trong tầm quán sát của mình, không quên nó, mà cũng không 
cho nó biến khỏi tầm quán sát của mình. Một khi chánh niệm có mặt 
thì đối tượng sẽ được ghi nhận không bị quên lãng. Niệm giác chi bao 
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gồm thân niệm xứ hay quán thân bất tịnh. Thọ niệm xứ hay quán thọ 
thị khổ; tâm niệm xứ hay quán tâm vô thường; pháp niệm xứ hay quán 
pháp vô ngã. Con người không thể có chánh niệm nếu không kiểm 
soát những tác động của thân, khẩu và ý của mình. Nói cách khác, nếu 
không tinh chuyên hành trì giới luật thì không bao giờ có thể nói đến 
tỉnh thức được. Trong Kinh Trường A Hàm, lời di huấn tối hậu của Đức 
Phật trước khi Ngài nhập Niết Bàn là: “Tất cả các pháp hữu vi đều vô 
thường. Hãy kiên trì chánh niệm để thành đạt giải thoát. Ngài Xá Lợi 
Phất trước khi nhập diệt cũng đã khuyên nhủ tứ chúng: “Hãy kiên trì 
chánh niệm để thành đạt giải thoát.” Trong Kinh Tăng Nhất A Hàm, 
Đức Phật đã dạy: “Này chư Tỳ Kheo, Như Lai không thấy một pháp 
nào mà có nhiều năng lực như sự chuyên cần chú niệm, để làm phát 
sinh những tư tưởng thiện chưa phát sanh, và làm tan biến những tư 
tưởng bất thiện đã phát sanh. Với người hằng có chánh niệm, những tư 
tưởng thiện, nếu chưa sanh sẽ phát sanh, và những tư tưởng bất thiện, 
nếu đã phát sanh sẽ tan biến.” 

Thứ sáu là Định Giác Chỉ: Định Giác Chi là khả năng giữ tâm tập 
trung không tán loạn. Định chính là tâm sở nằm trên đối tượng quán 
sát. Định cũng ghìm tâm vào đối tượng, xuyên thấu và nằm trong đối 
tượng đó. Bản chất của định là không tách rời, không tán loạn, không 
phân tán. Tâm định là tâm dán chặt vào đối tượng, chìm trong đối 
tượng và duy trì sự tĩnh lặng ngay trong đối tượng. Khi tu tập thiển 
quán, hành giả dán chặt tâm mình vào đối tượng hay quán sát trực tiếp 
các hiện tượng để thấy rõ bản chất thật của chúng mà không dựa vào 
sự suy nghĩ hay phân tích nào cả. Mặc dầu thời điểm định chỉ là tạm 
thời, nhưng định có thể khởi sinh từ thời điểm nầy qua thời điểm khác 
không gián đoạn nếu chúng ta chịu khó tu tập liên tục. Bên cạnh đó, 
định còn có khả năng gom tụ các tâm sở khác lại với nhau, không cho 
chúng phân tán hay tách rời nhau. Nhờ vậy mà tâm an trụ vững chãi 
trong đối tượng. Tâm an trụ và tập trung vào để mục hành thiển. Một 
khi tâm yên tịnh và tĩnh lặng thì trí tuệ phát sinh và từ đó chúng ta có 
thể nhìn thấy sự vật đúng theo chân tướng của nó. Do đó, định giác chi 
là nguyên nhân gần nhất của sự phát sanh ra trí tuệ. Tâm an trụ có khả 
năng chế ngự được năm pháp triỀn cái (tham dục, Sân hận, hôn trầm 
thụy miên, trạo cử hối quá, và nghi hoặc triển cái), vì từng bước từng 
bước, trí tuệ sẽ ngàng càng xuyên thấu vào chân lý. Chừng đó, hành 
giả sẽ trực nhận được bản chất vô thường, khổ và vô ngã của vạn hữu, 
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và từ đó không có triển cái nào còn có thể chế ngự được mình nữa. 
Người hành thiển hay người có nguyện vọng thành tựu giác ngộ, phải 
đương đầu với rất nhiều chướng ngại, đặc biệt là năm pháp gây trở 
ngại mạnh mẽ trong việc định tâm, và chận ngang con đường giải 
thoát. Định là trạng thái tâm ổn định vững chắc, có thể ví như ngọn 
đèn vững ngọn , không dao động, ở một nơi không có gió. Định có khả 
năng giữ các tâm sở trong trạng thái quân bình. Định giữ cho tâm ngay 
thẳng, không lay chuyển; tiêu trừ khát vọng chẳng những giúp tâm 
không vọng động, mà còn giúp mang lại sự thanh tịnh nơi tâm. Người 
quyết tâm trau dồi “định” phải nghiêm trì giới luật, vì chính giới đức 
đạo hạnh nuôi dưỡng đời sống tâm linh và làm cho tâm an trụ vắng 
lặng. 

Thứ bảy là Xả Giác Chỉ: Xả Giác Chi là hoàn toàn xả bỏ, nghĩa là 
tâm không còn bị quấy nhiễu bởi nội chướng hay ngoại trần. Thuật ngữ 
Bắc Phạn “Upeksa'" có nghĩa là bình thản, trầm tỉnh, vô tư, không thành 
kiến, không lệch lạc, không thiên vị. Trong thiển định, tâm xả là tâm 
luôn giữ một thái độ không thành kiến và trầm tnh trước những khó 
khăn và thử thách. Tâm xả là cái tâm giữ được quân bình về năng lực, 
và có thể đạt được qua công phu tu tập hằng ngày. Theo Vi Diệu Pháp, 
“xả” có nghĩa là trung lập, không thiên vị bên nào. Đó là trạng thái 
tâm quân bình chứ không phải tâm lãnh đạm thờ ơ, hay thản nhiên 
dửng dưng. Đây là kết quả của tâm định an tĩnh vắng lặng. Theo Đức 
Phật, phương cách hay nhất khiến cho tâm xả nầy phát sanh là có sự 
chú tâm sáng suốt và chánh niệm liên tục. Một khi tâm xả được phát 
triển thì tâm xả trước sẽ tạo ra tâm xả kế tiếp và cứ như vậy mà tiếp 
diễn liên tục. Trong xã hội loạn động hôm nay, con người khó mà 
tránh khỏi những chao động khi phải va chạm thường xuyên với những 
thăng trầm của cuộc sống; tuy nhiên, người đã tu tập được “xả giác 
chỉ” nầy không còn nghe phiền lụy bực mình nữa. Giữa những phong 
ba bão táp của cuộc đời như lợi lộc, lỗ lã, danh thơm, tiếng xấu, tán 
tụng, chê trách, hạnh phúc và khổ đau, người có tâm xả không bao giờ 
bị lay động. Hành giả tu tập thiền định có khả năng xả bỏ để hiểu rằng 
trên đời nầy không có ai làm chủ được bất cứ thứ gì cả. Trong Kinh 
Pháp Cú, câu 83, Đức Phật đã từng dạy: “Người tốt buông xả tất cả. 
Bậc Thánh nhân không nghĩ đến ái dục. Dầu hạnh phúc hay đau khổ 
bậc thiện trí không bồng bột cũng không để tinh thần suy sụp.” Người 
đã tu tập và trau dồi được tâm xả, luôn bình thắn và tránh được bốn 


152 


con đường sai lạc: tham ái, sân hận, yếu hèn và sĩ mê. Người tu tập và 
trau dồi được tâm xả luôn nhìn chúng sanh mọi loài một cách bình 
đẳng, không thiên vị. 


The Truth oƒ Seven Bodhi Shares 


In Buddhism, the seven Bodhi Shares are also called the seven 
limbs of enlightenment. The Buddha always told His disciples: “All of 
the factors of enlightenement bring extraordinary benefits. Once fully 
developed, they have the power to bring samsaric suffering to an end.” 
Thịs means that the perpetual, cyclical birth and death of beings who 
are composed of mental and physical phenomena can come to a 
complete stop. Besides, these factors of enlightenment also have the 
capacity to pulverize mara”s armies, the destructive Iinner forces which 
keep us bound on the wheel of suffering and rebirth. The Buddha and 
enlightened ones develop the factors of enlightenment and are thus 
able to transcend all three realms of sensual pleasures, realm of subtle 
forms and formless realms. When fully developed, these factors of 
enlightenment bring practiioners to attain the peace and Joy of 
Nirvana. In this they are comparable to strong and effective medicine. 
They confer the strength of mind necessary to withstand the ups and 
downs of life. Moreover, they often caure physical and mental 
Illnesses. According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are seven Limbs (factors) of Enlightenment, or the seven 
Bodhi shares. Practicing the seven awakening sfates will result in the 
following achievements: Elimination of evil; development of virtue; 
feeling of cheerfulness versus suffering; final enlightenment. 

Cultivators can not become enliphtened by merely gøazIing 1nto the 
sky or Just look down on earth. Cultivators can not obtain the way by 
simply reading books or studying the scriptures, nor by thinking, nor by 
wishing for becoming Buddha. According to the Sangiti Sutta In the 
Long Discourses of the Buddha, there are seven Limbs (factors) of 
Enliphtenment, or the seven Bodhi shares. They are necessary 
conditions or prerequisites which cause enliphtenment to arise. 
Practicing the seven awakening states wIll result in the following 
achievements: Elimination of evil; development of virtue; feeling of 
cheerfulness versus suffering; final enliphtenment. The word 
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“BojJjhanga” 1s a Pali term for “factors of enlightenmernt.” It is made up 
of “Bodhi,” which means enlightenment or an enlightened person, and 
“anga,” 1s a causative factor. Thus a “boJJjhanga” 1s a causative factor 
of an enlightened being, or a cause for enliphtenment. A second sense 
of the word “BoJjhanga” 1s based on alternative meanings of Its tWO 
Pali roots. Thus the alternative meaning of bodhi 1s the knowledge that 
comprehends or sees the Four Noble Truths, and the Eightfold Noble 
Path. Sometimes, seven factors of enliphtenment are known as 
“samboJJhanga". The prefix “sam” means “fullˆ or “complete°; however, 
the prefix does not change the meaning of the seven factors of 
enlightenment. All practitioners come to understand the Four Noble 
Truths to some extent, but according to Buddhism, true comprehension 
of them requires a particular, transforming moment oŸ consciousness, 
known as path conscIousness. This 1s one of the culminating 1nsights of 
medifation practice for it includes the experlence of Nirvana. Once a 
practitioner has experlenced this, he or she 1s deeply knows the Four 
Noble Truths, and thus 1s considered to contain the “boJjhangas” Inside 
him or herself. Such a person 1s called noble. Thus, “BoJjhangas” or 
enlightenment facfors also are parts or qualitles of a noble person. The 
seven facfors of enliphtenment Iinclude Selection of the proper dharma, 
Constant cffort Cheerfulness or hịph spits, Peaceful mind, 
Remembrance of the Dharma, Concentraton ability, and Non- 
attachment ability. Zen practitioners can find each one of the seven 
factors of enliphtenment in all phases of meditation practices. Zen 
practitioners should always remember the Buddhaˆs reminder: “If the 
four foundatlons of mindfullness are practiced persistently and 
repeatedly, the seven factors of enliphtenment will be automatically 
and fully developed.” Thus, the Buddha Himself emphasized the 
relationships between Zen and the Seven Factors of Enlightenment 
very clearly. However, one does not become enlightened by merely 
gazing Into the sky or looking around on the earth. One does not 
enlightened by reading or studying the scriptures, nor by thinking, nor 
by wishing for enlightened state to burst into one”s mind. There are 
cerfain necessary condiilons or prerequistes which cause 
enlightenment to arise. How can one develop these factors in himself 
or herself? By means of cultivation of precepts, meditation, and 
wisdom. 
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First, Selection oƒ the Proper Dharma: Discrimmination oŸ truc or 
false, or keen Investigation of phenomena (dharma). It 1s the sharp 
analytical knowledge of understanding the true nature of all constituent 
things, animate or Inanimate, human or divine. Ít 1s seeing things In 
ther proper perspective. Only through meditaton we can see all 
componenrt things In their fundamental elements, right down to their 
ultimates. Through keen meditation and 1nvesfigation, one understands 
that all compounded things pass through the inconceivably rapid 
momehnfs of arising, reaching a peak and ceasing, Just as a river 1n flood 
sweeps to climax and fades away; the whole universe 1s consfantly 
changing, not remaining the same for two consecutive moments; all 
things In fact are subJect to condifions, causes and effects; what 1s 
Impermanent and not lasting producing painful or sorrow fruit; there 
doesn”t exist a so-called permanent and everlasting soul or self; the 
true nature of the three characteristics, or laws OÝ fransIency, SOTrow, 
and non-self. 

Second, Constanf Èƒfort: Energy, zeal or undeflected progress. Ít 1s 
a mental property and the sixth limb of the Noble Eightfold Path, there 
called right effort. Effort 1s the energy expended to direct the mind 
persistently, continuously in meditation, and toward the object of 
observation. Zen practiioners should have courageous efforts In 
medifation practices. The Buddha has not proclaimed himself a saviour 
willing and able to take upon himself the evil of all sentient beings. He 
1s only a Path-Revealer. Each one of us must put forth the necessary 
effort and work out his own deliverance with heedfulness. He cannot 
walk for anyone on this path. Thus he advised that each Buddhist 
should be sincerely zealous, strong and firm In the purpose of reaching 
the final aim. He also advised: “Be islands unto yourselves, be your 
own refuge.” Thus did the Master exhort his followers to acquire self- 
reliance. A follower of the Buddha should not under any circumstances 
relinquish hope and effort; for the Buddha was one who never øave up 
courage and effort even as a bodhisattva. Zen practitioners should be 
patent and accept difficulies and challenges during practicing 
meditation; should leave behind habits and hobbies of ordinary life; 
and should try their best to practice meditation continually. One of the 
most difficult things for Zen practitioners 1s the wandering mind, 1t 
never wanfs to stay on the obJect you want to observe, but rather 
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wandering around and around all day long. In our body, any time we 
Cross Our leøs to practice meditation, we are likely to experlence some 
level of pann In our body. Sometimes, we decide to try to sit still for an 
hour with our legs crossed, but only after ten minutes, we feel numb In 
our feet and stiff in our neck, and so on, and so on. Zen practfitIoners 
need courageous effort to face difficulties and challenges. Once we 
develop our courageous effort, the mind gains strength to bear with 
pann In a patilent and courageous way. Effort has the power to freshen 
the mind and keep It strong In any difficult circumstances. Zen 
practitioners should always have the effort and energy to cultivate the 
following four things: effort to Initiafte virtues not yet arisen; effort to 
consolidate, increase, and not deterlorate virtues already arisen; effort 
not fO 1niflate sins not yet arisen; effort to eliminate sins already arisen. 
In The Dhammapada Sutta, sentence 280, the Buddha taught: “The 
Idler who does not strive, who, though, young and strong, 1s full of 
sloth, who 1s weak In resolution and thought, that lazy and idle man will 
never find the way to wisdom, the way to eliphtenment and 
deliverance.” 

Third, Cheerfulness or Hich Spirits: Rapture means Joy, happiness, 
or delight; but a special characteristic of Rapture 1s that it can pervade 
associated mernftal states, making them delight and happy and bringing 
a sense of deep satisfaction. “PIti” 1s a menftal property, and 1s a quality 
which deeply Influences both the body and mind. À man lacking In thịs 
quality cannot advance along the path to enliphtenmert. In him there 
wIll always arise sullen indifference to the Dharma, an aversion to the 
practice of meditation, and morbid manifestations. Zen practitioners 
should always remember that Rapture only develops when the mind Is 
relatively clean of afflictions. In order for us to be clean of afflictions, 
we have no other choices but to be mindful from moment to moment so 
that concentration arises and the afflictions are eliminated. Therefore, 
we must be developing Rapture through mindfulness continuously, 
whether when we are walking, standing, lying down, sitting, or doing 
other tasks. To practice “pIti” or Joy, Buddhist cultivators should always 
remermber that happiness 1s a matfer of the mind and it should never be 
soupht in external and materlal things, though they may be 
instrumental In any way. Only those who possess the quality of 
contentment can experience real happiness. Buddhist cultivators should 
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always remember that there 1s a vast difference between pleasure and 
happiness. Pleasure, or pleasant feeling, 1s something very momenftary 
and fleeting. Pleasant feeling may be an Indicative sign of suffering, 
for what we hug In great glee this moment, may turn to be a source of 
suffering the next moment. Seeing a form, hearing a sound, perceIving 
an odour, tasting a flavour, feeling some tangible thing, cognizing an 
Idea, we are usually moved, and from those sense obJects and mental 
obJects, we experilence a certain degree of pleasure. However, they 
are all temporary; they are only a passing show of phenomena. Real 
happIness or rapture does not come through grasping or clinging to 
things, animate or Inanimate, but from giving up. The Buddha left 
behind his glorlous palace, beautiful wife, good son, as well as 
kimngdom authorifty, and became a homeless monk. Eventually he 
aftained enlightenment and deliverance, do we have any other cholces 
1Í we wish to atfain enlightenment and deliverance? 

Fourth, Peaceful Mind: Peaceful mìnd means ease, tranquIlity, 
riddance of all grossness or weight of body or mind so that they may 
be light, free and at ease. Many people”s minds are always In a state Of 
agitation all the time. Their minds wandering here and there non-stop. 
When the mind 1s scattered, 1t 1s difficult for us to control our actIons. 
On the contrary, we begin to act according to whims and fancies 
without considering properly whether an action 1s wholesome or not. 
There are two kinds of tranqguility: the calm of the body means the calm 
of all mental properties rather than the only physical body. In other 
words, calm of the aggregates of form, feeling, perception, and the 
volitiona]l activities or conformations; the calm of the mind, or the calm 
Of the aggregate of consclousness. A man who cultivates calm of the 
mind does not get upset, confused or excited when confronted with the 
eight vicissitudes (§ winds or influences) of the world. He 1s able to 
understand the rise and fall (come 1nto being and pass away), as welÏ as 
the momentary fragility of all things. It 1s hard to tranquilize the mind. 
lt trembles and It Is unsteady, difficult to guard and hold back. In the 
Dhammapada, from sentece 33 to 36, the Buddha taught: “The mind 
quIvers like a fish Just taken from 1ts watery home and thrown on the 
dry ground. It wanders at will.” Calmness 1s not weakness. Only a 
person of culture 1s able to present the calm atfitude at all times. It 1s 
not so difficult to be calm under favourable circumstances, but 1t 1S 
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indeed difficult for a Buddhist to remain calm in the midst of 
unfavourable circumstances. Only the calm mind can help the aspirant 
to achieve enlightenment and deliverance. 

Fựnh, Remembrance oƒ the Dharma: Mindfulness, relinguishment, 
or poWer of remembering the varlous sfates passed through in 
contemplation. It 1s the Instrument most efficacious 1n self-mastery. 
Besides, “Sati' also means the power of observation, and the function 
of mindfulness 1s to keep the obJect always in view, neither forgetting 
1t nor allowing 1t to disappear out oŸ our contemplation. Remembrance 
of the Dharma Includes meditation and full realization on the 1mpurIty 
of the body, when mindfulness 1s present, the obJect of observation will 
be noted without forgetfulness; contemplaton of feeling or 
understanding that feeling 1s suffering; contemplation of mind, and 
Contemplation of thought; and contemplation of the no-self of mental 
obJects. A person cannot be heedful unless he 1s fully controlling all his 
actions, whether they are mental, verbal or physical at every moment 
of his walking life. In other words, he must zealously observe all 
commandments requirred of him. In the Digha Nikaya Suữra, the 
Buddhaˆs final admonition to his disciples before entering the Nirvana: 
“TIransient are all component things. Work out your deliverance with 
mindfulness.” Venerable Saripura also advised everybody with his last 
words: “Strive on with mindfulness to obtain your deliverance.” In the 
Anguttara NÑikaya Sutra, the Buddha taught: “Monks, I know not oŸ any 
other single thing of sụch power to cause the arising of good thoughts 1f 
not yet arisen, or to cause the waning of evil thoughts 1f already arisen, 
as heedfulness. In him who 1s heedful, good thoughfs not yet arisen, do 
arise, and evil thoughts, 1f arisen, do wane.” 

Sixth, Concentration Ability: Concentration has the ability to keep 
the mind in Stability, concenftratlon; or power to keep the mind In a 
gIiven realm undiverted. Concentration 1s a mental factor which lands 
on the obJect of observation. Concentration also pricks Into, penetrates 
1nto, and stays 1n the obJect of observation. The nature of concentration 
Is nondispersal, nondissipation, and nonscatteredness. A mind of 
concentfration 1s a mind that sticks with the obJect of observation, sinks 
Info 1t, and remains sfill and calm In 1t. During practicing of meditation, 
Zen practitioners should stick their mind to the obJect of observation or 
contemplate directly mental or phystlcal phenomena without resorting 
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to the thinking process at all. Although the moment of samadhi 1s 
momentary, such samadhi can arise from moment to moment without 
breaks In between IÍ we try to practice continuously. Besides, 
concentration also has the ability to collect the mind together. lt can 
keep all other mental factors In a group so that they do not scatter or 
disperse. Thus, the mind remains firmly embedded n the obJect. It 1s 
only the tranquilized mind that can easily concentrate on a subJect of 
mediftation. Once the mind 1s quiet and still, wisdom wIll arise and we 
can see things as they really are. Therefore, concentration 1s the most 
proximate cause for the unfolding of wIsdom. The unified mind brings 
the five hindrances under subJugation (sensual desire, anger, stiffness 
and torpor, agitation and worry, and doubt hindrances), for step by step, 
wisdom wIlÏ penetrate Into more and more profound levels of truth. At 
that time, Zen practitoners will see clearly the natures Of 
Impermanence, suffering, and absence of self of all thíngs, and 
therefore, no hindrance can dominate us anymore. Many are the 
1mpediments that confront a medifator, an aspirant for enlightenment, 
especially the five hindrances that hinder concentrative thoughts, and 
obstruct the way to deliverance. Concentratlon 1s the Intensified 
steadiness of the mind comparable to an unflickering flame of a lamp 
in a windless place. Concentration has the ability to maintain the mind 
and the mental properties In a state of balance. It 1s concentration that 
fixes the mind aright and causes 1t to be unmoved; dispels passions and 
not only helps the mind undisturbed, but also helps bring purity and 
placidity of mind. One who 1s Infent to practice “concentration” should 
always zealously observe Buddhist commandments, for 1 1s virtue that 
nourishes menral life, and make 1t coherent and caÏm. 

Seventh, Non-afftachmenf Abiliiy: Equanimity means complete 
abandonment, detachment, or Iindifferent to all disturbances of the sub- 
conscIlous or ecstatic mind. The Sanskrt word “Upeksa” means 
equanimity, calmness, unbias, unpreJudice, and so on. In Zen, a mind of 
complete abandonment 1s a mind that remains unbiased and calm when 
confronting difficulties and challenges. À mind of equanImity 1s a state 
of balancing of energy, and It can be achieved In daily cultivation. 
According to The Abhidharma, “equanimity” means neutrality. It 1s 
mental equipoise and not hedonic indifference. Equanimify 1s the result 
Of a calm concentrative mind. According to the Buddha, the best way to 
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bring about equanimIty 1s wise aftention and continuous mindfulness. 
Once a mind of equanimity 1s developed, one moment oŸ equnimity 
Causes a succeeding moment of equanimity to arise, and so on. In our 
nowadays violent socIety, amidst the welter of experience, gain and 
loss, good repute and 1ll-repute, praise and blame, happiness and 
suffering, a man with the mind of equanimity will never waver. Zen 
practitioners have the mind of equanimity which understands that there 
1S no one to own anything. In Dharmapada, sentence 83, the Buddha 
taught: “Iruly the good give up longing for everything. The good sages 
not with thoughfs of craving. Touched by happiness or by pain, the wIse 
show neither elation nor depression.” A man who has reached perfect 
neutrality through the cultivation of equanimity, always avoids the 
following four wrong paths: the path of greed, hate, cowardice, and 
delusion. A man who has reached perfect neutrality through cultivation 
of equanimity, always has his serene neutrality which enables him to 
see all beings Impartially. 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Đạo Phật: Chân Lý Về Tứ Vô Lượng Tâm 


Tâm vô lượng là tâm rộng lớn không thể tính lường được. Thật ra, 
có rất nhiều tế hạnh mà hành giả tu Phật phải chuẩn bị trước cũng như 
trong lúc tu tập. Hành giả tu Phật phải tu tập thế nào mà khi chứng 
kiến sự thành công của người khác mình phải khởi tâm tùy hỷ; khi thấy 
người khác đau khổ mình phải khởi tâm thương xót và thông cảm. Khi 
chính mình thành công mình phải luôn giữ tâm khiêm cung, vân vân và 
vân vân. Tuy nhiên, Đức Phật đã chỉ ra bốn cái tâm lớn vô lượng. Bốn 
tâm vô lượng nầy không những làm lợi ích cho vô lượng chúng sanh, 
dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong 
thế giới đời sống trong một đời, mà còn lan rộng đến vô lượng thế giới 
trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô lượng chư Phật. Bốn tâm 
vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm Hạnh, hay bốn trạng thái 
tâm cao thượng. Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu khắp pháp giới 
chúng sanh không giới hạn không ngăn ngại. Cũng còn được gọi là 
“Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm Chúng Thiên trên cõi Trời 
Phạm Thiên. 

Chính tinh thần Từ Bi mà Đức Phật dạy đã ảnh hưởng sâu sắc đến 
trái tim của vua A Dục, một đại hoàng đế Phật tử của Ấn Độ vào thế 
kỷ thứ 3 trước Tây Lịch. Trước khi trở thành một Phật tử, ông đã từng 
là một vị quân vương hiếu chiến giống như cha mình trước là vua Bình 
Sa Vương, và ông nội mình là vua Candaragupta. Khát vọng muốn 
bành trướng lãnh thổ của mình đã khiến nhà vua đem quân xâm lăng 
và chiếm cứ nước láng giềng Kalinga. Trong cuộc xâm lăng nầy, hàng 
ngàn người đã bị giết, trong khi nhiều chục ngàn người khác bị thương 
và bị bắt làm tù binh. Tuy nhiên, khi sau đó nhà vua tin nơi lòng từ bi 
của đạo Phật, ông đã nhận ra sự điên rồ của việc giết hại nầy. Vua A 
Dục cảm thấy vô cùng ân hận mỗi khi nghĩ đến cuộc thảm sát khủng 
khiếp nầy và nguyện giã từ vũ khí. Có thể nói vua A Dục là vị quân 
vương duy nhất trong lịch sử, là người sau khi chiến thắng đã từ bỏ con 
đường chinh phục bằng đường lối chiến tranh và mở đầu cuộc chinh 
phục bằng đường lối chánh pháp. Như chỉ dụ 13 khắc trên đá của vua 
A Dục cho thấy “Vua đã tra kiếm vào vỏ không bao giờ rút ra nữa. vì 
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Ngài ước mong không làm tổn hại đến các chúng sanh.” Việc truyền 
bá tín ngưỡng từ bi của Đức Phật trên khắp thế giới phương Đông, 
phần lớn là do những nỗ lực táo bạo và không mệt mỏi của vua A Dục. 
Pháp Phật đã một thời làm cho tâm hồn người Á Châu trở nên ôn hòa 
và không hiếu chiến. Tuy nhiên, nền văn minh hiện đại đang xiết chặt 
trên các vùng đất Châu Á. Một điều mà ai trong chúng ta cũng phải 
chấp nhận là với đà tăng trưởng và phát triển của văn minh, thì sức 
sống nội tâm sẽ suy thoái, và con người ngày càng trở nên sa đọa. Với 
sự tiến triển của khoa học hiện đại rất nhiều thay đổi đã diễn ra, tất cả 
những thay đổi và cải tiến nầy, thuộc về lãnh vực vật chất bên ngoài, 
và có khuynh hướng làm cho con người thời nay ngày càng trở nên 
quan tâm đến nhục dục trần tục hơn, nên họ xao lãng những phẩm chất 
nơi tâm hồn, và trở nên ích kỷ hay vô lương tâm. Những đợt sóng văn 
minh vật chất đã ảnh hưởng đến nhân loại và tác động đến lối suy tư 
cũng như cách sống của họ. Con người bị trói buộc thậm tệ bởi giác 
quan của họ, họ sống quá thiên về thế giới vật chất đến nỗi không còn 
tiếp chạm được với cái thiện mỹ của thế giới bên trong. Chỉ có quan 
niệm sống từ bi theo lời Đức Phật dạy mới có thể lập lại sự quân bình 
về tinh thần và hạnh phúc cho nhân loại mà thôi. 

Hành giả tu Phật nên luôn tuân thủ tứ vô lượng tâm vì đó là bốn 
phẩm hạnh dẫn tới lối sống cao thượng. Chính nhờ bốn phẩm hạnh nầy 
mà hành giả có thể loại trừ được tánh ích kỷ và trạng thái bất hòa; 
đồng thời tạo được tánh vị tha và sự hòa hợp trong gia đình, xã hội và 
cộng đồng. Trong thiền tập, đây là bốn tâm giải thoát, vì từ đó mình có 
thể nhìn thấy những øì tốt đẹp nhất nơi tha nhân. Như vậy, tứ vô lượng 
tâm cũng có thể được xem như những để mục hành thiển thù thắng, 
qua đó hành giả có thể trau đồi những trạng thái tâm cao siêu hơn. 
Nhờ tu tập những phẩm chất cao thượng của tứ vô lượng tâm mà hành 
giả có thể an trụ nơi tâm tỉnh lặng và thanh sạch. Phương pháp thiền 
tập về tự phân tích, tự kiểm, tự khám phá không bao giờ nên hiểu là 
chúng ta phải ngưng cảm thông với những người khác. Đi theo con 
đường tu tập thiển định không phải là tự cô lập trong một cái lồng hay 
một cái buồng, mà là tự do cởi mở trong quan hệ với mọi người. Con 
đường tự nhận thức bao giờ cũng đem lại kết quả tạo nên một đường 
lối đối xử khác với mọi người, một đường lối thấm nhuần từ bi, thương 
yêu và cảm thông với mọi sanh linh. 
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Từ Vô Lượng Tâm: Lồng từ, một trong những đức tính chủ yếu của 
Phật giáo. Lòng từ thiện vô tư đối với tất cả mọi người. Thực tập lòng 
từ nhằm chiến thắng hận thù, trước là với người thân rồi sau với ngay 
cả người dưng, và sau cùng là hướng lòng từ đến với ngay cả kẻ thù, vì 
tâm từ là lòng ước muốn tất cả chúng sanh đều được an vui hạnh phúc. 
Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hận thù không chấm dứt được 
hận thù; chỉ có tình thương mới chấm dứt được hận thù mà thôi.” Thật 
vậy, lòng bi mẫn và lòng từ ái là những thứ cực kỳ quan trọng đối với 
con người, vì dẫu rằng có những cố gắng tự cung tự túc, nhưng con 
người vẫn cần có nhau. Không ai là một hòn đảo riêng biệt cả. Một 
hòn đảo biệt lập ngoài biển khơi có thể tự tổn một mình, nhưng con 
người không thể sống một mình. Chúng ta cần lẫn nhau, và chúng ta 
phải xem nhau như những người bạn hay những người giúp đỡ hỗ trợ 
lẫn nhau. Mọi người, theo thuyết luân hồi, thật ra đều là anh em với 
nhau, đúng nghĩa là những thành viên trong một đại gia đình, vì qua 
nhiều vòng liên hồi liên tục, không có một người nam hay một người 
nữ nào trong quá khứ đã không từng là cha mẹ hay anh chị em của 
chúng ta. Vì vậy, chúng ta phải tập thương yêu nhau, kính trọng nhau, 
che chở cho nhau, và chia sẻ với người khác những gì mình có. Tu tập 
thiển định là tự tập loại trừ lòng ganh ghét, thù hận và vị kỷ, để phát 
triển lòng từ bi lân mẫn đến với mọi loài. Chúng ta có thân xác và đời 
sống của riêng mình, nhưng chúng ta vẫn có thể sống hài hòa và giúp 
đỡ người khác trong khả năng có được của mình. Trong đạo Phật, lòng 
từ là lòng yêu thương rộng lớn đối với chúng sanh mọi loài, còn gọi là 
từ vô lượng tâm. Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô cùng rộng lớn 
đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng sanh cái 
vui chân thật. Hành giả tu thiển phải cẩn thận canh phòng cái gọi là 
“tình yêu thương dưới hình thức yêu thương xác thịt, đó chỉ là cái vui 
của thế gian mà thôi. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả tạm, vui 
không lâu bền, cái vui ấy bị phiền não chi phối; khi tham sân sĩ được 
thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. Muốn có 
cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta phải nhổ hết 
khổ đau do phiển não gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi kèm. Bi để chỉ 
nguyên nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng sanh đừng gây nhân 
khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. Tuy nhiên, lòng từ không 
phải là một đặc tính bẩm sinh. Nếu chúng ta muốn phát triển lòng từ 
chúng ta phải bỏ nhiều thời gian hơn để thực hành. Ngồi thiển tự nó 
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không mang lại cho chúng ta cái gọi là “lòng từ.” Muốn được lòng từ , 
chúng ta phải đưa nó vào hành động trong cuộc sống hằng ngày của 
chúng ta. Trong những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta, chúng ta phẩi 
phát triển sự cảm thông và gần gũi với người khác bằng cách suy niệm 
về những khổ đau của họ. Chẳng hạn như khi gặp ai đang khổ đau 
phiền não thì chúng ta hết lòng an ủi hoặc giúp đở họ về vật chất nếu 
cần. Nổi khổ của chúng sanh vô lượng thì lòng từ cũng phải là vô 
lượng. Muốn thành tựu tâm từ nầy, hành giả tu thiển phải dùng đủ 
phương tiện để làm lợi lạc cho chúng sanh, trong khi hóa độ phải tùy 
cơ và tùy thời. Tùy cơ là quan sát trình độ căn bản của chúng sanh như 
thế nào rồi tùy theo đó mà chỉ dạy. Cũng giống như thầy thuốc phải 
theo bệnh mà cho thuốc. Tùy thời là phải thích ứng với thời đại, với 
gian đoạn mà hóa độ. Nếu không thích nghi với hoàn cảnh và không 
cập nhật đúng với yêu cầu của chúng sanh, thì dù cho phương pháp hay 
nhất cũng không mang lại kết quả tốt. Trong Kinh Tâm Địa Quán, Đức 
Phật đã dạy về bốn thứ không tùy cơ là nói không phải chỗ, nói không 
phải thời, nói không phải căn cơ, và nói không phải pháp. Thiển định 
trên Tâm Từ là tu tập làm sao có được cái tâm đem lại niỀm vui sướng 
cho chúng sanh. Ở đây hành giả với tâm đây lòng từ trải rộng khắp 
nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị 
ấy luôn an trú biến mãn với tâm từ, quảng đại, vô biên, không hận, 
không sân. Từ vô lượng tâm còn có nghĩa là tâm ao ước mong muốn 
phúc lợi và hạnh phúc của chúng sanh. Sức mạnh của “Lòng Từ” là 
Hạnh Phúc Thế Gian, nhưng cũng là Năng Lực cho sự tu tập Thiền 
Định. Tâm từ có sức mạnh đem lại hạnh phúc thế tục cho chúng ta 
trong kiếp nầy. Không có tâm từ, con người trên thế giới nầy sẽ đương 
đầu với vô vàn vấn để như hận, thù, ganh ghét, đố ky, kiêu ngạo, vân 
vân. Phật tử nên phát triển tâm từ, nên ấp ủ yêu thương chúng sanh 
hơn chính mình. Thương yêu nên được ban phát một cách vô điều kiện, 
bất vụ lợi và bình đẳng giữa thân sơ, bạn thù. 

B¡ Vô Lượng Tâm: Bi vô lượng tâm là cái tâm hay tấm lòng bi 
mẫn thương xót cứu vớt người khác thoát khỏi khổ đau phiền não. 
Lồng bi là lòng vị tha, không vì bẩn ngã, mà dựa trên nguyên tắc bình 
đẳng. Khi thấy ai đau khổ bèn thương xót, ấy là bi tâm. Lòng bi mẫn 
có nghĩa là tư duy vô hại. “Karuna” được định nghĩa như “tính chất làm 
cho trái tim của người thiện lành rung động trước những bất hạnh của 
người khác” hay “tính chất làm khơi dậy những cảm xúc dịu dàng trong 
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một người thiện lành, khi nhìn thấy những khổ đau của người khác. 
Độc ác, hung bạo là kẻ thù trực tiếp của lòng bi mẫn. Mặc dù sự buồn 
rầu hay sầu khổ có thể xuất hiện dưới dạng một người bạn, nó vẫn 
không phải là Karuna thật sự, mà chỉ là lòng trắc ẩn giả dối, lòng trắc 
ẩn như vậy là không trung thực và chúng ta phải cố gắng phân biệt tâm 
bi thật sự với lòng trắc ẩn giả dối nầy. Người có lòng bi mẫn là người 
tránh làm hại hay áp bức kẻ khác, đồng thời cố gắng xoa dịu những bất 
hạnh của họ, bố thí sự vô úy hay đem lại sự an ổn cho họ cũng như cho 
mọi người, không phân biệt họ là ai. Lòng Bi Mẫn không có nghĩa là 
thụ động. Lòng Bi Mẫn trong đạo Phật có nghĩa là từ bi lân mẫn, và từ 
bi lân mẫn không có nghĩa là cho phép người khác chà đạp hay tiêu 
diệt mình. Chúng ta phải tử tế với mọi người, nhưng chúng ta cũng phải 
bảo vệ chính chúng ta và nhiều người khác. Nếu cần giam giữ một 
người vì người ấy nguy hiểm, thì phải giam. Nhưng chúng ta phải làm 
việc này với tâm từ bi. Động lực là ngăn ngừa người ấy tiếp tục phá 
hoại và nuôi dưỡng lòng sân hận. Đối với hành giả tu Phật, Lòng Bi 
Mẫn có thể giúp chế ngự được sự ngạo mạn và ích kỷ. Bi Vô Lượng 
Tâm là tâm cứu khổ cho chúng sanh. lộ) đây hành giả với tâm đầy lòng 
bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thầy phương xứ, cùng 
khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm bi, quảng đại, vô 
biên, không hận, không sân. Bi vô lượng tâm còn làm tâm ta rung động 
khi thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn loại trừ đau khổ của 
người khác, đối lại với sự tàn ác. Một khi chúng ta đã kiện toàn lòng bi 
mẫn thì tâm chúng ta sẽ tràn đầy những tư tưởng vị tha, và tự nhiên 
chúng ta nguyện cống hiến đời mình cho việc cứu khổ người khác. 
Ngoài ra, lòng bi mẫn còn giúp chúng ta chế ngự được sự ngạo mạn và 
ích kỷ. Lòng bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người khác được thoát 
khỏi những khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang phải trải qua. Lòng 
bi mẫn khác với lòng thương hạivà những tâm thái có tính cách chiếu 
cố khác. Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về sự bình đẳng giữa 
mình và những chúng sanh khác về phương diện mong cầu hạnh phúc 
và mong muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm cho chúng ta có thể 
giúp người khác dễ dàng như giúp chính bản thân mình. “Đồng cảm từ 
bi hay khoan dung,” một trong những phẩm chất quan trọng và nổi bật 
nhất của chư Phật và chư Bồ tát, và “bi” cũng chính là động lực phía 
sau sự theo đuổi cứu cánh giác ngộ Bồ Đề. Sự đồng cảm nầy thể hiện 
một cách không phân biệt đối với tất cả chúng sanh mọi loài. Từ bi là 
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một thái độ tích cực quan tâm đến sự khổ não của các chúng sanh 
khác. Sự đồng cảm ở người tu tập phải được gia tăng bằng trí năng để 
trở thành đúng đắn và có hiệu quả. Tính từ bi thể hiện ở Bồ Tát Quán 
Âm. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, bi là một trong “tứ vô lượng tâm.” 
Nó quan hệ tới việc phát triển lòng thương cảm nơi vô số chúng sanh. 
Theo Phật giáo Đại thừa, từ bi không chưa gọi là đủ, vì nó vẩn còn 
kém lòng “đại bi” của chư Bồ Tát đến với hết thảy chúng sanh, và từ 
bi phải đi đôi với trí tuệ mới có thể đạt đến đại giác được. Vì vậy hành 
giả phải tu tập cả bi lẫn trí, để cái này cân bằng và làm mạnh cái kia. 
Lòng “Bi” chính là một trong những cửa ngổ quan trọng đi đến đại 
giác, vì nhờ đó mà chúng ta không giết hại chúng sanh. 

Lồng bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người khác được thoát khỏi 
những khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang phải trải qua. Lòng bi 
mẫn khác với lòng thương hại và những tâm thái có tính cách chiếu cố 
khác. Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về sự bình đẳng giữa 
mình và những chúng sanh khác về phương diện mong cầu hạnh phúc 
và mong muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm cho chúng ta có thể 
giúp người khác dễ dàng như giúp chính bản thân mình. Ở đây vị Tỳ 
Kheo với tâm đầy lòng bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, 
hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn 
với tâm bi, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Bi vô lượng tâm 
còn làm tâm ta run động khi thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn 
loại trừ đau khổ của người khác, đối lại với sự tàn ác. Lòng bi mẫn 
của chư vị Bồ Tát là không thể nghĩ bàn. Chư Bồ Tát là những bậc đã 
giác ngộ, những vị Phật tương lai, tuy nhiên, các Ngài nguyện sẽ tiếp 
tục trụ thế. trong một thời gian thật dài. Tại sao vậy? Vì lợi ích cho tha 
nhân, vì các ngài muốn cứu vớt chúng sanh ra khỏi cơn đại hồng thủy 
của khổ đau phiền não. Nhưng còn lợi ích của chính các ngài ở đâu? 
Với các ngài, lợi ích của chúng sanh chính là lợi ích của các ngài, bởi 
vì các ngài muốn như vậy. Tuy nhiên, nói như vậy thì ai có thể tin 
được? Thật là đúng với những người khô cạn tình thương, chỉ nghĩ đến 
riêng mình thì thấy khó tin được lòng vị tha của vị Bồ Tát. Nhưng 
những người có từ tâm thì hiểu nó dễ dàng. Chúng ta chẳng thấy đó 
sao, một số người nguội lạnh tình thương thấy thích thú trước niềm đau 
nỗi khổ của người khác, dù cho niềm đau nỗi khổ chẳng mang lại lợi 
ích chỉ cho họ? Và chúng ta cũng phải thừa nhận rằng chư Bồ Tát, 
cương quyết trong tình thương, thấy hoan hỷ giúp ích cho kể khác 
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không chút lo âu vị kỷ. Chúng ta chẳng thấy sao, những kẻ u minh 
trước bản chất thật sự của vạn hữu nên coi cái “Ngã” là thật nên trói 
buộc vào nó và hậu quả là khổ đau phiển não. Trong khi chư Bồ Tát 
đã xóa bỏ được cái “Ngã” nên ngừng xem những cái “Ta” và “của ta” 
là thật. Chính vì thế mà chư vị Bồ Tát luôn ân cần từ bi đối với tha 
nhân và sẵn sàng chịu muôn ngàn khổ đau phiền não vì sự ân cần từ bi 
này. Lòng bi mẫn chắc chắn không phải là một trạng thái ủy mị hay 
yếu đuối của tâm. Nó là một cái gì đó mạnh mẽ, vững chắc. Trái tim 
của người có lòng bi mẫn thực sự sẽ rung động, khi thấy một nguồi nào 
đó trong cơn hoạn nạn. Tuy nhiên, đây không phải là một sự ưu sầu 
buồn bã; chính sự rung động nầy đã khích lệ người ấy hành động và 
thúc dục người ấy cứu nguy kẻ bất hạnh. Muốn làm được điều nây 
phải cần đến sức mạnh của tâm, phải cần đến rất nhiều lòng khoan 
dung và tâm xả. Thật là sai lầm khi có người vội vã đi đến kết luận 
rằng lòng bi mẫn là sự biểu lộ một tâm hôn yếu đuối, bởi vì nó có tính 
chất dịu dàng, nhu mì. Quan điểm của đạo Phật về lòng bi mẫn không 
có những giới hạn quy định. Mọi chúng sanh kể cả những sinh vật nhỏ 
bé nhất bò dưới chân chúng ta. Như vậy, nhân sinh quan của đạo Phật 
cho rằng không có chúng sanh nào được xem như nằm ngoài vòng từ bi 
và không có sự phân biệt giữa người, thú, sâu bọ, hay giữa người và 
người như thượng đẳng hay hạ liệt, giàu hay nghèo, mạnh hay yết, trí 
hay ngu, đen hay trắng, Bà La Môn hay Chiên Đà La, vân vân, vì Từ 
Bi không có biên giới, và ngay khi chúng ta cố gắng phân chia con 
người ra trên căn bản sai lầm vừa kể trên, liền theo đó cái cảm xúc tư 
riêng đã lẻn vào và những phẩm chất vô hạn nầy đã trở thành hữu hạn, 
mà điều nầy trái ngược lại với những lời dạy của Đức Phật. Chúng ta 
cần phải thận trọng không để nhầm lẫn tâm bi với những biểu hiện 
bệnh hoạn của sự buồn râu, với những cảm giác khổ thân, và với sự ủy 
mị. Mất một người thân, chúng ta khóc, nhưng cái khóc đó không phải 
là lòng bi mẫn. Nếu phân tích những cảm xúc nầy một cách cẩn thận, 
chúng ta sẽ thấy rằng chúng chỉ là những biểu hiện bể ngoài của 
những tư tưởng, hay ý nghĩ tru mến, ích kỷ nằm bên trong của chúng 
ta. Tại sao chúng ta cảm thấy buồn rầu? Bởi vì người thân của chúng ta 
đã qua đời. Người đó là bạn bè, họ hàng của chúng ta nay không còn 
nữa. Chúng ta cảm thấy rằng mình đã mất đi một niễm hạnh phúc và 
mọi thứ khác mà người ấy đem lại, cho nên chúng ta buồn rầu. Dầu 
thích hay không thích, tự lợi vẫn là nguyên nhân chính của tất cả 
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những tình cảm đó. Không thể gọi đây là “Karuna” được, tại sao chúng 
ta không buôn khóc khi những người chết đó không phải là người thân 
của chúng ta? Đơn giản là vì chúng ta không quen với họ, chúng ta 
chẳng mất mát gì cả và sự qua đời của họ cũng chẳng ảnh hưởng gì 
đến những vui thú và lợi ích mà chúng ta đã có. 

Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm “Giận,” hiểu 
biết và từ bi là hai nguồn năng lượng rất mạnh. Hiểu biết và từ bi 
ngược lại với ngu si và thụ động. Nếu cho rằng từ bi là thụ động, yếu 
đuối hay hèn nhát tức là không hiểu gì hết về ý nghĩa đích thực của 
hiểu biết và từ bi. Nếu cho rằng những người có tâm từ bi không bao 
giờ chống đối và phản ứng với bất công là lầm. Họ là những chiến sĩ, 
những anh hùng, anh thư đã từng thắng trận. Khi bạn hành động với 
tâm từ bi, với thái độ bất bạo động trên căn bản của quan điểm bất nhị 
thì bạn phải có rất nhiều hùng lực. Bạn không hành động vì sân hận, 
bạn không trừng phạt hay chê trách. Từ luôn lớn mạnh trong bạn và 
bạn có thể thành công trong việc tranh đấu chống bất công. Từ bi 
không có nghĩa là chịu đau khổ không cần thiết hay mất sự khôn ngoan 
bình thường. Thí dụ như bạn hướng dẫn một đoàn người đi thiển hành, 
đi chuyển thật chậm và thật đẹp. Thiển hành tạo ra rất nhiều năng 
lượng; thiển hành đem lại sự yên tịnh, vững chảy và bình an cho mọi 
người. Nhưng nếu bất thình lình trời lại đổ cơn mưa thì bạn đâu có thể 
cứ tiếp tục đi chậm để cho mọi người phải bị ướt sũng được? Như vậy 
là không thông minh. Nếu bạn là một người hướng dẫn tốt bạn sẽ 
chuyển qua thiển chạy (lúp súp). Bạn vẫn duy trì được niềm vui của 
thiển hành. Bạn vẫn có thể cười và mỉm cười để tỏ ra mình không ngu 
ngơ trong tu tập. Bạn vẫn có thể giữ chánh niệm khi thực tập thiển 
chạy dưới cơn mưa. Chúng ta phải thực tập bằng đường lối thông minh. 
Thiền tập không phải là một hành động ngu ngơ. Thiển tập không phải 
là nhắm mắt bắt chước người kế bên. Thiền tập là khéo léo và sử dụng 
trí thông minh của chính mình. Người tu tập thiển quán nên luôn nhớ 
rằng con người không phải là kẻ thù của chúng ta. Kẻ thù của chúng ta 
không phải là người khác. Kẻ thù của chúng ta là bạo động, sĩ mê, và 
bất công trong chính chúng ta và trong người khác. Khi chúng ta trang 
bị với lòng từ bi và sự hiểu biết, chúng ta không đấu tranh với người 
khác, nhưng chúng ta chống lại khuynh hướng chiếm đoạt, khống chế 
và bóc lột. Chúng ta không muốn tiêu diệt người khác, nhưng chúng ta 
không để cho họ khống chế và bóc lột chúng ta hay người khác. Chúng 
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ta phải tự bảo chúng ta. Chúng ta có trí thông minh, và trí tuệ. Từ bi 
không có nghĩa là để cho người khác mặc tình bạo động với chính họ 
và với chúng ta. Từ bi có nghĩa là thông minh. Hành động bất bạo 
động xuất phát từ tình thương chỉ có thể là một hành động thông minh. 
Khi nói tới bi mẫn, vị tha và phúc lợi của người khác, chúng ta không 
nên lầm tưởng rằng nó có nghĩa là mình phải quên mình hoàn toàn. 
Lòng bi mẫn vị tha là kết quả của một tâm thức mạnh mẻ, mạnh đến 
độ con người đó tự thách đố lòng vị kỷ hay lòng chỉ yêu có mình từ đời 
này qua đời khác. Bi mẫn vị tha hay làm vì người khác là một trong 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta 
không đổ thừa đổ lỗi cho người. 

Hệ Vô Lượng Tâm: Hỷ là sự sung sướng vui mừng vô ngần trong 
thiển định. Hỷ là một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, 
vì nhờ đó mà chúng ta xả bỏ đi những ưu phiển và khó chịu của cuộc 
sống hằng ngày của chúng ta, và cũng nhờ đó mà chúng ta đạt được 
nhiều trạng thái định tĩnh cho tâm trí. Đây là giác chi thứ ba, giai đoạn 
mà vị Bồ Tát cảm thấy thích thú khi đạt được chân lý. Hỷ tâm là tâm 
tiến đến sự cứu vớt tha nhân, tâm vui mừng trước sự thành công, hạnh 
phúc của kẻ khác. Hỷ, niềm vui chia sẻ, niềm vui khi thấy người khác 
hạnh phúc. Thực tập Hạnh “hỷ” nhằm giúp chống lại tật xấu là vui 
trên niềm bất hạnh của kẻ khác, và cũng nhằm xóa bỏ sự phân biệt 
giữa ta và người. Hỷ vô lượng tâm là tâm vui mừng khi thấy người 
khác thoát khổ được vui. Ở đây hành giả với đây tâm hỷ trải rộng khắp 
nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị 
ấy luôn an trú biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, không hận, 
không sân. Hỷ tâm còn là tâm vui khi thấy người thành công thịnh 
vượng. Thái độ khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bổ tánh ganh 
ty bất mãn với sự thành công của người. Hỷ tâm còn là cái tâm vui 
theo điều thiện. Vui theo cái vui của người (thấy người làm việc thiện, 
lòng mình hoan hỷ vui sướng theo). Đây là hạnh nguyện thứ năm trong 
Phổ Hiền Thập Hạnh Nguyện. Tùy hỷ công đức là phát tâm chứng 
nhất thiết trí mà siêng tu cội phước, chẳng tiếc thân mạng, làm tất cả 
những hạnh khó làm, đầy đủ các môn Ba La Mật, chứng nhập các trú 
địa của Bồ Tát, đến trọn quả vô thượng Bồ để, vân vân bao nhiêu căn 
lành ấy, dù nhỏ dù lớn, chúng ta đều tùy hỷ. Hỷ là cái tâm có công 
năng loại trừ ác cảm. Do công phu tu tập thiền định và khảo sát những 
thăng trầm của kiếp sống, hành giả có thể trau dổi đức hạnh cao 
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thượng nầy và hoan hỷ với tình trạng an lành, hạnh phúc và tiến bộ 
của người khác. Kỳ thật, khi chúng ta vui được với niỀm vui của người 
khác, tâm chúng ta càng trở nên thanh tịnh, tinh khiết và cao cả hơn. 
Xả Vô Lượng Tâm: “Xả” là nội tâm bình đẳng và không có chấp 
trước, một trong những đức tính chính của Phật giáo, xả bỏ sẽ đưa đến 
trạng thái hửng hờ trước những vui khổ hay độc lập với cả hai thứ nầy. 
Xả được định nghĩa là tâm bình đẳng, như không phân biệt trước người 
vật, kỷ bỉ; xả bỏ thế giới vạn hữu, không còn bị phiền não và dục vọng 
trói buộc. Xả là một trong thất giác phần hay thất bổ để phần. Đức 
Phật dạy: “Muốn được vào trong cảnh giới giải thoát thậm thâm của 
các bậc Bồ Tát, Phật tử trước hết cần phải xả bỏ tất cả dục lạc của ngũ 
dục của phàm phu. Theo Kinh Duy Ma Cật, khi ngài Văn Thù Sư Lợi 
Bồ Tát đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, ông có hỏi về lòng “xả”. 
Văn Thù Sư Lợi hỏi Duy Ma Cật: “Sao gọi là lòng xả?” Duy Ma Cật 
đáp: “Những phước báo mà vị Bồ Tát đã làm, không có lòng hy vọng”. 
Xã bỏ là không luyến chấp khi làm lợi lạc cho tha nhân. Thói thường 
khi chúng ta làm điều gì nhất là khi được kết quả tốt, thì chúng ta hay 
tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự bất bình, cãi vã xung đột giữa người và 
người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do tánh chấp trước mà nguyên 
nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. Đức Phật dạy rằng nếu có 
người lên án mình sai, mình nên trả lại họ bằng lòng thương, không 
nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng dạy thì chúng ta càng xả bỏ, luôn 
tha thứ cho họ bằng sự lành. Làm được như vậy là vui. Các vị Bồ Tát 
đã ly khai quan niệm chấp pháp, nên không thấy mình là ân nhân của 
chúng sanh; ngược lại, lúc nào họ cũng thấy chính chúng sanh mới là 
ân nhân của mình trên bước đường lợi tha mẫn chúng, tiến đến công 
hạnh viên mãn. Thấy chúng sanh vui là Bồ tát vui vì lòng từ bi. Các 
ngài xả bỏ đến độ người gần xa đều xem bình đẳng, kẻ trí ngu đều coi 
như nhau, mình và người không khác, làm tất cả mà thấy như không 
làm gì cả, nói mà không thấy mình có nói gì cả, chứng mà không thấy 
mình chứng gì cả. Tâm xả bỏ mọi thứ vật chất cũng như vượt lên mọi 
cảm xúc. Ở đây hành giả với đây tâm xả trải rộng khắp nơi, trên, dưới, 
ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú 
biến mãn với tâm xả, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Xả vô 
lượng tâm còn được coi như là nơi mà chư Thiên trú ngụ. Đây là trạng 
thái tâm nhìn người không thiên vị, không luyến ái, không thù địch, đối 
lại với thiên vị và thù hằn. Tâm “Xả' giúp cho hành giả tu thiển gác 
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qua một bên cả hai cực đoan bám víu và thù hằn. Nhờ tâm “Xả” mà 
hành giả luôn đi trên trung đạo, không còn chạy theo những thứ ưa 
thích hay xua đuổi những thứ làm mình không vừa ý. Nhờ tâm “Xả' mà 
hành giả luôn có tâm bình thản, quân bình, không giận dữ, buồn phiền 
hay lo âu. Xả đóng vai trò rất quan trọng chẳng những cho việc tu tập, 
mà còn trong đời sống hằng ngày của chúng ta nữa. Thông thường, 
chúng ta bị những đối tượng vừa lòng và thích thú làm dính mắc hay bị 
dao động vì gặp phải những đối tượng không ưa thích. Đây là những 
trở ngại hầu như mọi người đều gặp phải. Chúng ta bị yêu ghét chi 
phối nên không có sự quân bình. Vì vậy mà tham lam và sân hận dễ 
dàng lôi kéo chúng ta. Theo Thiền Sư U. Pandita trong quyển “Ngay 
Trong Kiếp Nầy”, có năm cách để phát triển tâm xả: Xả đối với tất cả 
chúng sanh. Điều thiết yếu đầu tiên làm cho tâm xả phát sinh là có 
thái độ xả ly đối với tất cả chúng sanh, bao gồm những người thân yêu 
và ngay cả loài vật. Để chuẩn bị cho tâm xẳ phát sanh, chúng ta phải 
cố gắng vun bồi thái độ không luyến ái, không chấp giữ và có tâm xả 
đối với cả người và vật mà mình yêu thương. Phàm nhân chúng ta có 
thể có một ít dính mắc vào những người thân thuộc, nhưng quá nhiều 
dính mắc sẽ có hại cho cả mình và người. Có thái độ xả ly với vật vô 
tri vô giác. Muốn phát triển tâm xả chúng ta cũng phải có thái độ xả ly 
với vật vô tri vô giác như tài sẳẩn, y phục, quần áo thời trang. Tất cả 
mọi thứ rỗi cũng sẽ phải bị hủy hoại theo thời gian bởi mọi thứ trên thế 
gian nầy đều bị vô thường chi phối. Tránh xa người quá luyến ái. 
Những người nầy thường dính mắc vào sự chấp giữ, chấp giữ vào 
người, vào vật mà họ cho là thuộc về mình. Nhiều người cảm thấy khổ 
sở khi thấy người khác sử dụng tài sẳẩn hay vật dụng của mình. Thân 
cận người không quá luyến ái và người có tâm xả. Hướng tâm vào việc 
phát triển tâm xả. Khi tâm hướng vào việc phát triển xả ly thì nó 
không còn lang thang những việc phàm tình thế tục nữa. 


Buddhisrm: The Truth oƒ Four Boundless Minds 


The immeasurable mind 1s 1s the mind which 1s 1nconceivably 
1immeasurable. In fact, there are a lot of small virtues that Buddhist 
practitioners need to prepare before and during practicing. Buddhist 
practitioners should cultivate to a point that they would be happy with 
other”s success and sympathy with otherˆs miseries. They would keep 


172 


themselves modest when achieving success. However, the Buddha 
poInted out four immeasurable minds. These four immeasurable minds 
are not only beneft Immeasurable living beings, bringing 
Immeasurable blessings to them, and producing Immeasurable highly 
spiritual attainments In a world, in one life, but also spreads all over 
Immeasurable worlds, In Iimmeasurable future lives, shaping up 
Immeasurable Buddha. The four immeasurables or infinite Buddha- 
states of mind (four immeasurable minds or the four virtues of Infinite 
greatness). The four kinds of boundless mind, or four divine abodes. 
These states are called 1llimitables because they are to be radiated 
towards all living beings without limit or obstruction. They are also 
called brahmaviharas or divine abodes, or sublime states, because they 
are the mental dwellings of the brahma divinities in the Brahma-world. 

lt was the spirit of love and compassion taught by the Buddha that 
touched the heart of King Asoka, the great Buddhist Emperor of India 
in the third century B.C. Before he became a Buddhist he was a 
warlike monarch like his father, King Bimbisara, and his grandfather, 
King Candragupta. Wishing to extend his territories he Iinvaded and 
conquered Kalinga. In this war thousands were slain, while many more 
were wounded and taken captive. Later, however, when he followed 
the Buddhaˆs creed of compassion he realized the folly of killing. He 
felt very sad when he thought of the great slaughter, and gave up 
warfare. He 1s the only military monarch on record who after victory 
gave up conquest by war and Iinaugurated conquest by ripghteousness. 
As his Rock Edict XI] says, “he sheathed the sword never to unsheath 
1t, and wish no harm to living beings.` The spread of the Buddha”s 
creed of compasslon throughout the Eastern world was largely due to 
the enterprise and tireless efforts of Asoka the Great. The Buddha-law 
made Asia mild and non-aggressive. However, modern cIvilization 1s 
pressing hard on Asian lands. It Is known that with the rise and 
development of the so-called civilization, manˆs culture deteriorates 
and he changes for the worse. With the match of modern scIlence very 
many changes have taken place, and all these changes and 
1mprovements, being material and external, tend to make modern man 
more and more worldly minded and sensuous with the result that he 
neglects the qualities of the mind, and becomes self-interested and 
heartless. The waves of materialism seem to Influence mankind and 
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affect their way of thinking and living. People are so bound by theIr 
senses, they live so exclusively In the material world that they fail to 
contact the good within. Only the love and compassion taught by the 
Buddha can esfablish complete mental harmony and well-being. 
Buddhist practitioners should always observe these four 
Immeasurable minds, for they are four excellent virtues conducIve to 
noble living. They banish selfishness and disharmony and promote 
altruism with other beings, unity in the family, and good brotherhood In 
commumitles. In meditation practice, they are four minds of 
deliverance, for through them we can recognize the good of others. 
Therefore, the four Iimmeasurable minds can also be considered as 
excellent subjects of meditation, through them pracftioners can 
develop more sublime states. By cultvating these noble virtues, 
practitioners can mainfain a calm and pure mind. The Buddhist method 
of self-analysis, self-reflection, and self-discovery should never be 
taken to imply that we are to shut ourselves off from communion with 
our fellow men. To follow the way of cultivation in Buddhism 1s not to 
become Isolated In a cage or cell, but to become free and open 1n our 
relatlons with our fellow beings. The search for self-realization always 
has 1ts counterpart the development of a new way of relating to others, 
a way imbued with compassion, love and sympathy with all that live. 
Mind oƒ Immmeasurable Loving Kindness: Kindness, benevolence, 
one of the principal Buddhist virtues. Maitri 1s a benevolence toward 
all beings that Is free from attachment. Mattri can be devloped 
gradually through meditation, first toward persons who are close fo us, 
then to others, and at last to those who are Iindifferent and 1lI-disposed 
to us, for the mind of loving-kindness 1s the wish for the welfare and 
happiness of all beings. In the Dhammapada Sutta, the Buddha taught: 
“Hatred does not cease by hatred, hatred ceases only by love.” In fact, 
compassion and loving-kindness are the utmost Importance for human 
beIngs, for despite our strIvings towards self-sufficiency, It remains a 
fact that people need one another. No man 1s an 1sland at all. An Island 
can exist alone In the sea, but a man camnot live alone. We need each 
other, and we must come to regard one another as friends and helpers 
whom we can look toward for mutual support. All men, as the doctrine 
of rebirth Iimplies, are really brothers to each other, literally members 
of the big family, for In the repeated round of rebirth there 1s not one 
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man or woman who has not at some time In the past been our father or 
mother, our sister or brother. Therefore we must learn to love each 
other, to respect each other, to protect each other, and to give to the 
other what we would have for ourselves. To practice in Buddhism 1s to 
train ourself to eliminate hatred, anger, and selfishness and to develop 
loving-kindness toward all. We have our physical bodies and our own 
lives, but still we can live in harmony with each other and help each 
other to the best of our ability. In Buddhism, loving kindness 1s the 
greatest love toward all sentient beings. Immeasurable loving kindness 
1s the greatest love dedicated to all sentient beings, together with the 
desire to bring them Joy and happiness. Buddhist practitioners should 
be on permanent guard against the so-called “carnal love disguised as 
loving-kindness'”, 1t 1s only one of the human Joys. Human joy 1s totally 
1mpermanent; 1t 1s governed by misery, that 1s, when our passlons such 
as greed, anger, and ignorance are satisfied, we feel pleased; but when 
they are not satisfied, we feel sad. To have a permanent Joy, we must 
first sever all sufferings. Loving kindness generally goes together with 
pIty whose role 1s to help the subJects sever his sufferings, while the 
role of loving kindness 1s to save sentIent beIngs from sufferings and to 
brng them Joy. However, loving-kindness 1s not an nnborn 
characterictic. If we really want to develop our loving-kindness, we 
have fo devote more time to practice. Siting In meditation alone 
cannot bring us the so-called “loving-kindness.” In order to achieve the 
loving-kindness, we must put loving-kindness In actlons in our daily 
life. In our dally activitiles, we must develop empathy and closeness to 
others by reflecting on their sufferings. For example, when we know 
someone suffering, we should try our best to console them by kind 
words or to help them with our worldly possessions If needed. To 
respond to Immeasurable human sufferings, we should have 
Immeasurable loving kindness. To accomplish the heart of 
Immeasurable loving kindness, Buddhist practitioners have developed 
ther Immeasurable loving kindness by using all means to save 
mankind. They act so according to two factors, specific case and 
specIfic time. SpecIfic case, like the physician who ø1ves a prescrIption 
according to the specific disease, the Bodhisattva shows us how to put 
an end to our sufferings. Specific time means the teachings must 
always be relevant to the era, period and situation of the sufferers and 
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therr needs. The Contemplation of the Mind Sutra teaches that we must 
avoid four opportune cases: What we say 1s not at the right place, what 
we say 1s not In the ripht time, what we say 1s not relevant to the 
spiritual level of the subJect, and what we say 1s not the right Buddhist 
Dharma. Meditation on the “Loving-kindness” 1s cultIvating to attain a 
mind that bestows Joy or happiness. Immeasurable Love, a mind of 
great kindness, or Infinie loving-kindness. Boundless kindness 
(tenderness), or bestowing of Joy or happiness. Here, a Buddhist 
practitioner, with a heart filled with loving-kindness. Thus he sfays, 
spreading the thought of loving-kindness above, below, and across, 
everywhere, always with a heart filled with loving-kindness, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. The loving-kindness 
1S also the wish for the welfare and happiness of all living beings. lt 
helps to eliminate 1ll-will. The powers of Loving-kindness 1s the 
Temporal Happiness and the Energy for Meditation Practices. Love has 
the power of bestowing temporal happiness upon us in this lifetime. 
Without love, people ¡1n this world wIll encounter a lot of problems 
(anger, hatred, Jealousy, envy, arrogance, etc). A Buddhist should 
develop love for all sentient beings and to cherish others more than 
oneself. Love should be given equally to everyone Including relatives 
Or strangers, friends or foes, øIven without any conditions, without self- 
Interests or attachmet. 

Mimd oƒ Imneasurable Compassion: Immeasurable Compassion 
means sympathy, or pity (compassion) for another In distress and desire 
to help him or to deliver others from suffering out of pity. The 
compassion 1s selfless, non-egoistic and based on the principle of 
universal equality. “Karuna` means pIty or compassion. In Pali and 
Sanskrit, “Karuna' 1s defined as “the quality which makes the heart of 
the good man tremble and quiver at the distress of others.` The quality 
that rouses tender feelings In the good man at the sipht of others” 
suffering. Cruelty, violence 1s the direct enemy of “karuna”. Thouph the 
latter may appear In the guise of a frlend, it 1s not true “karuna”, but 
falsely sympathy; such sympathy 1s deceiful and one must try to 
distinguish true from false compassion. The compassionate man who 
refrains from harming and oppressing others and endeavors to relieve 
them of thetr distress, ø1ves the gIft of security to one and all, making 
no đistinctlon whatsoever. To be kind does not mean to be passive. 
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“Karuna” in Buddhism means compasslonate, and compassionate does 
not mean to allow others to walk all over you, to allow yourself to be 
destroyed. We must be kind to everybody, but we have to protect 
ourselves and protect others. lf we need to lock someone up because 
he 1s dangerous, then we have to do that. But we have to do it with 
compassion. Our moftivation 1s to prevent that person from continuing 
his course of destruction and from feeding his anger. For Buddhist 
practiioners, Compassion can help refrainng from pride and 
selfishness. Immeasurable Compassion, a mind of great pIty, or Infinite 
compassion. Boundless pity, to save from suffering. Here a Buddhist 
practitioner, with a heart filled with compassion. Thus he sfays, 
spreading the thoupht of compassion, above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with compassion, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. Compassion also 
makes the heart quiver when other are subJect to suffering. It is the 
wish to remove the suffering of others, and it 1s opposed to cruelty. 
Once we have fully developed compassion, our mind will be full with 
altruistic thoughts, and we automatically pledge to devote ourselves to 
Íreeing others from the the suffering. In addition, compassion also 
enables us to refrain from pride and selfishness. Compassion means 
wishing others be freed from problems and pain that they have 
undergone or are undergoing. Compassion 1s different from pity and 
other conscending atfitudes. Compassion recognizes ourselves and 
others as equal In terms of wanting happiness and wanting to be free 
†rom misery, and enables us to help them with as much ease as we now 
help ourselves. “Active Compassion,” one of the most important and 
the outstanding quality of all buddhas and bodhisattvas; 1t 1s also the 
motivation behind their pursuit of awakening. Compassion extends 
1tself without distinction to all sentient beings. “Karuna” refers to an 
attitude of active concern for the sufferings of other sentient bengs. 
Practiioners must culiVat€ or Increase compassion via wisdom 
(prajna). In Theravada, It 1s one of the four “tmmeasurables.” lt 
Involves developing a feeling of sympathy for counfless sentient 
beings. According to the Mahayana Buddhism, compassion 1tself 1s 
insufflent, and 1t 1s said to be Inferior to the “sreat compassion” of 
Bodhisattvas, which extends to all sentient beinss, and this must be 
accompamed by wisdom to approach enliphtenment. Thus, 
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practitloners must tran both “karuna” and “prajna,” with each 
balancing and enhancing the other. Karuna or compassion 1s one of the 
most Important entrances to the great enlightenment; for with 1t, we do 
not kill or harm living beings. 

Compassion means wishing others be freed from problems and pain 
that they have undergone or are undergoing. Compassion 1s different 
from pity and other conscending attitudes. Compassion recognIzes 
ourselves and others as equal In terms of wanting happiness and 
wanting to be free from misery, and enables us to help them with as 
much ease as we now help ourselves. Immeasurable Compassion, a 
mind of great pIty, or Infinite compassion. Here a monk, with a heart 
filed with compassion. Thus he stays, spreading the thought of 
compassion, above, below, across, everywhere, always with a heart 
tiled with compassion, abundant, magnified, unbounded, without 
hatred or 1lI-will. Compassion also makes the heart quiver when other 
are subJect to suffering. It 1s the wish to remove the suffering of others, 
and If is opposed to cruelty. Bodhisattvas” compassion 1s inconceivable. 
Bodhisattvas are enlightenment-beings, Buddhas-to-be, however, they 
VOW to confinue stay in this world for a long period of time. Why? For 
the good of others, because they want to become capable of pulling 
others out of this great flood of sufferings and afflictions. But what 
personal benefit do they find in the benefit of others? To Bodhisattvas, 
the benefit of others 1s theIr own benefit, because they desire 1t that 
way. However, In saying so, who could believe that? It 1s true that 
some people devoid of pity and think only of themselves, find it hard to 
believe in the altruism of the Bodhisattvas. But compassionate people 
do so easily. Do we not see that certainn people, confirmed 1n the 
absence of pity, find pleasure 1n the suffering of others, even when If 1s 
not useful to them? And we must admit that the Bodhisattvas, 
confirmed in pity, find pleasure In doing good to others without any 
©egoIsfIc preoccupation. Do we not see that certain, ignorant of the true 
nature of the conditioned Dharmas which constitute their so-called 
“Self”, attach themselves to these dharmas, as a result, they suffer 
paIns and afflictions because of this attachment. While we must admit 
that the Bodhisattvas, detach themselves from the conditioned 
Dharmas, no longer consider these Dharmas as “I” or “Mine”, øgrowing 
in pItying solicitude for others, and are ready to suffer pains for this 
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solitude? Compassion 1s surely not a flabby state of mind. Ït 1s a strong 
enduring thing. When a person 1s In distress, If 1s truly compassionate 
man”s heart that trembles. This, however, 1s not sadness; I( 1s this 
quacking of the heart that spurs him to action and Incites him to rescue 
the distressed. And this needs strength of mind, much tolerance and 
equanimity. So, It 1s totally wrong to come to a hurry conclusion that 
compassion to be an expression of feebleness, because 1t has the 
quality of tenderness. The Buddhist conception of “Karuna” has no 
compromising limitations. All beings include even the tiniest creature 
that crawls at our feet. The Buddhist view of life 1s such that no living 
being 1s considered as outside the circle of “Metta and Karuna” which 
make no đistinction between man, animal and Insect, or between man 
and man, as, hiegh and low, rích and poor, strong and weak, wise and 
unwise, dark and farr, Brahmin and Candala, and so forth; for “Metta 
and Karuna” are boundless and no sooner do we try to keep men apart 
on the false basis mentioned above, than the feeling of separateness 
creeps In and these boundless qualiies become limited which 1s 
contrary to the teaching of the Buddha. We must be careful not to 
confuse compassion with morbid manifesfations of sadness, with 
feelings of mental pain and with sentimentality. At the loss of a dear 
one, man weeps, but that 1s not compassion. lÝ we analyze such 
Íeelngs carefully we will conclude that they are outward 
manifesfations of our Inner thoughts of self affection. Why do we feel 
sad? Because our loved one has passed away. He who was our Kin Is 
now no more. We feel that we have lost the happiness and all else that 
we derived from him and so we are sad. Do we not see that all these 
feelings revolve round the “I” and “Mine”? Whether we like 1t or not, 
self Interest was responsIble for it all. Can we call this “karuna”, pIty or 
compassion? Why do we not feel equally sad when others who are not 
our kin pass away before our eyes? Because we were not familiar with 
them, they were not ours, we have not lost anything and are not denied 
the pleasures and comforts we already enJoy. 

According to Most Venerable Thích Nhat Hanh in “Anger,” 
understanding and compassion are very powerful sources of energy. 
They are the opposite of stupidity and passivity. If you think that 
compassion 1s passive, weak, or cowardly, then you don't know what 
real understanding or compassion 1s. If you think that compassionate 
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people do not resist and challenge Injustice, you are wrong. They are 
wWarriors, heroes, and heroines who have gained many victories. When 
you act with compassion, with non-violence, when you act on the basIs 
of non-duality, you have to be very strong. You no longer act out of 
anger, you do not punish or blame. Compassion ørows consfantly inside 
of you, and you can succeed In your fipht against inJustice. Being 
compassion doesn't mean suffering unnecessarlly or losing your 
common sense. Suppose you are leading a group of people doing 
walkng medifation, moving slowly and beautifully. The walking 
mediftation generates a lot of energy; 1t embraces everyone with calm, 
solidity, and peace. But suddenly 1t begins to rain. Would you continue 
to walk slowly, letting yourself and everyone else get soaked? That's 
not Intelligent. If you are a good leader of the walking meditation, you 
wIll break Info a Jogging medifation. You still maintain the Joy of the 
walking meditation. You can laugh and smile, and thus you prove that 
the practice 1s not stupid. You can also be mindful while running and 
avoid getting soaked. We have to practice in an ¡intelligent way. 
Meditation 1s not a stupid act. Meditation 1s not Just blindly followIing 
whatever the person next to you does. To meditate you have to be 
skillful and make good use of your ¡intelligence. Zen practitioners 
should always remember that human beings are not our enemy. Our 
enemy 1s not the other person. Our enemy 1s the violence, Ignorance, 
and InJustice In us and In the other person. When we are armed with 
compassion and understanding, we fight not against other people, but 
agaInst the tendency to Invade, to dominate, and to exploit. We don”t 
want to kill others, bụt we wIll not let them dominate and exploit us or 
other people. We have to protect ourselves. We are not stupid. We are 
very Intellipent, and we have Insight. Being compassionate does not 
mean allowing other people to do violence to themselves or to us. 
BeIng compasslonate means being Intelligent. Non-violent action that 
springs from love can only be Intelligent action. When we talk about 
compassion, altrusm and about others” well-being, we should not 
misunderstand that this means totally reJecting our own self-interest. 
Compassion and altruism 1s a result of a very strong state of mind, so 
strong that that person 1s capable of challenging the self-cherishing that 
loves only the self generation after generation. Compassion and 
altruism or working for the sake of others 1s one of the most important 
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enfrances to the great enlightenment; for with it, we do not blame 
others. 

Mimd 0ƒ Imuneasurable Joy: Extreme Joy 1n meditation. Joy 1s one 
of the most Imporfant entrances to the great enliphtenmernt; for with 1t, 
we renounce all unpleasant things and sorrows 1n our đdaily life, and for 
with it, we attain many kinds of balanced state. This 1s the third 
bodhyanga, the stage of Joy on attaining the truth. Joyous mind 1s also a 
heart of Joy In progress toward salvation of others. Joy for others” 
success or welfare and happiness. Sympathetc Joy, Joy In the 
happIness of other beiIngs. The practice of Mudita helps overcome 
taking pleasure In others` misfortunes and to eliminate the sense of 
separating between self and other. Immeasurable Joy, a mind of great 
Joy, or Infinite Joy. Boundless Joy (gladness), on seeing others rescued 
Írom suffering. Here a cultivator, with a heart filled with sympathetic 
Joy. Thus he stays, spreading the thought of sympathetic Joy above, 
below, across, everywhere, always with a heart filled with sympathetic 
Joy,. abundant, magmifiied, unbounded, without hatred or 1il-wilL 
Appreciative Joy 1s the quality of reJoicing at the success and prosperIty 
Of others. It 1s the congratulatory attitude, and helps to eliminate envy 
and discontent over the succes of others. Immeasurable Inner Joy also 
means to reJoyce In all good, to reJotIce 1n the welfare of others, or to 
do that which one enJoys, or to follow one”s 1nclination. Thịs 1s the fifth 
of the ten conductfs and vows of Samantabhadra Bodhisattva. ReJoIce at 
others° merits and virtues means from the time of our 1nitial resolve for 
all wisdom, we should diligently cultivate accumulation of blessings 
without regard for their bodies and lives, cultivate all the difficult 
ascetic practices and perfect the gates of varlous paramifas, enter 
bodhisattva grounds of wisdom and accomplish the unsurpassed Bodhi 
of all Buddhas. We should completely follow along with and reJoice In 
all of their good roots (big as well as small merits). Through meditation 
and study of the vicissitudes of life, practitloners can cultivate this 
sublime virtue of appreciating others” happiness, welfare and progress. 
As a matter of fact, when we can reJoIice with the Joy of others, our 
minds get purified, serene and noble. 

Mimd ogƒ Imumeasurable Equanumiy: One of the chief Buddhist 
virtues, that of renunciation, leading to a state of indifference without 
pleasure or paIn, or independence of both. It is defined as the mind In 
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equilibrium, 1.e. above the distinction of things or persons, of self or 
others; Indifferent, having abandoned the world and all things, and 
having no affections or desirs. Upeksa 1s one of the seven Bodhyangas. 
The Buddha taught: “If one wishes to penetrate Into the profound realm 
Of liberation of the Maha-Bodhisattvas, Buddhists must first be able to 
let go of all of the five desires of ordinary people.” According to the 
Vimalakirti Sutra, when ManJusri Bodhisattva called on to enquire 
after Upasaka Vimalakirtis health, Manjusri asked Vimalakirti about 
“Upeksa”. ManJusri asked Vimalakirt: “What should be relinguish 
(upeksa) of a Bodhisattva?” Vimalakirti replied: “In his work of 
salvation, a Bodhisattva should expect nothing (1e. no grafitude or 
reward) In return.” Detachmernt 1s the attitude of those who giIve up, 
forget, do not attach any Iimportance for what they have done for the 
benefit of others. In general, we feel proud, self-agsgrandized when we 
do something to help other people. Quarrels, conflicts, or clashes 
between men or groups of men are due to passions such as greed or 
anger whose source can be appraised as self-attachment or dharma- 
attachment. The Buddha taught that 1f there 1s someone who misJudges 
us, we must feel pity for him; we must forgive him in order to have 
peace In our mind. The Bodhisattvas have totally liberated themselves 
from both self-attachment and dharma-attachment. When people enJoy 
material or spiritual pleasures, the Bodhisattvas also rejoIce, from theIr 
sense of compassion, pity, and inner joy. They always consider human 
beings as their benefactors who have created the opportunitles for 
them to practice the Four Immeasurable Minds on ther way to 
Enliphtenmernt. In terms of the Immeasurable Detachment, the 
Bodhisattvas consider all men equal, the clever as the sftupid, 
themselves as others, they do everything as they have done nothing, 
say everything as they have said nothing, attain all spiritual levels as 
they have attained nothing. Immeasurable Equanimity, a mind of great 
detachment, or Infinie equanimity. Limifless indifference, such as 
rising above all emotions, or giving up all things. Here a practitloner, 
with a heart filled with equanimity. Thus he sfays, spreading the 
thought of equanimity above, below, across, everywhere, always with 
a heart filled with equanimity, abundant, magnified, unbounded, 
without hatred or 1ll-wIll. Equanimity 1s also considered as a divine 
abode. It is the state of mind that regards others with Impartiality, free 
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from attachment and aversion. An Impartial attitude 1s 1ts chief 
characteristic, and 1t 1s opposed to favouriftism and resentment. Mind of 
Equanimity helps Zen practiioners to put aside fwo extremes of 
attachment and resentment. Through the mind of equnimity, Zen 
practitiloners always follow the Middole Path, neither attached to the 
pleasant nor repelled by hte unpleasant. Also through the mind of 
equanimity, Zen practitioners” mind can remain balanced without any 
temper, depression or anxIety. Equanimity plays a tremendous role for 
both In practice and In everyday life. Generally we get either swept 
away by pleasant and enticing obJects, or worked up Into a gøreat state 
Of agItation when confronted by unpleasant, undesirable obJects. These 
hindrances are common among ordinary people. When we lack the 
ability to stay balanced and unfaltering, we are easily swept Into 
exfremes of craving or aversion. According to Zen Master U. Pandita In 
“In This Very Life”, there are fÍive ways to develop Equanimity: 
Balanced emotion toward all living beings. The first and foremost 1s to 
have an equanimity attitude toward all living beings. These are your 
loved ones, Including animals. We can have a lot of attachment and 
desire associated with people we love, and also with our pets. To 
prepare the ground for equnimity to arise, we should try to cultivate an 
attitude of nonattachment and equnimity toward the people and 
animals we love. As worldly people, it may be necessary to have a 
cerftain amount of attachment 1n relatlonships, but excessive 
attachments 1s destructive to us as well as to loved ones. Balanced 
emotion toward Inanimate things. To prepare the ground for equnimity 
fo arise, we should also try to adopt an attitude of balance toward 
Inanimate things, such as property, clothing. AlI of them wIll decay and 
perish because everything In this world must be subJect to the law of 
Impermanence. Avoiding people who are so attached to people and 
things. These people have a deep possessiveness, clinging to what they 
think belongs to them, both people and things. Some people find 1t 1s 
difficult to see another person enJoying or using theIr property. 
Choosing friends who do not have many attachmenfs or pOSS€SSIOnS. 
Inclinng the mind toward the state of equnimity. When the mind 1s 
focusing In the development of equnimity, 1t will not have time to 
wander off to thoughts of worldly business any more. 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Tweny 


Chân Lý Nhân Quả 


Trong đạo Phật, nhân là nguyên nhân, là năng lực phát động; quả 
là kết quả, là sự hình thành của năng lực phát động. Định luật nhân 
quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ không có ngoại lệ. Luật nhân 
quả hay sự tương quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về 
“Nghiệp” của Phật giáo. Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu 
quả của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật 
nhân quả là luật căn bẩn trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật 
ấy dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả 
tương đương. Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường 
thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu 
theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng hạn 
như người ta bảo rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã 
gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, 
dầu kiếp nầy người ấy không làm gì đáng trách. Nhân quả là một định 
luật tất nhiên nêu rõ sự tương quan, tương duyên giữa nhân và quả, 
không phải có ai sinh, cũng không phải tự nhiên sinh. Nếu không có 
nhân thì không thể có quả; nếu không có quả thì cũng không có nhân. 
Nhân nào quả nấy, không bao giờ nhân quả tương phản hay mâu thuẫn 
nhau. Nói cách khác, nhân quả bao giờ cũng đồng một loại. Nếu muốn 
được đậu thì phẩi gieo giống đậu. Nếu muốn được cam thì phải gieo 
giống cam. Một khi đã gieo cỏ dại mà mong gặt được lúa bắp là 
chuyện không tưởng. Một nhân không thể sinh được quả, mà phải được 
sự trợ giúp của nhiều duyên khác, thí dụ, hạt lúa không thể nẩy mầm 
lúa nếu không có những trợ duyên như ánh sáng, đất, nước, và nhân 
công trợ giúp. Trong nhân có quả, trong quả có nhân. Chính trong nhân 
hiện tại chúng ta thấy quả vị lai, và chính trong quả hiện tại chúng ta 
tìm được nhân quá khứ. Sự chuyển từ nhân đến quả có khi nhanh có 
khi chậm. Có khi nhân quả xảy ra liền nhau như khi ta vừa đánh tiếng 
trống thì tiếng trống phát hiện liền. Có khi nhân đã gây rồi nhưng phải 
đợi thời gian sau quả mới hình thành như từ lúc gieo hạt lúa giống, nẩy 
mầm thành mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn thành cây lúa, trổ bông, rồi 
cắt lúa, vân vân, phẩi qua thời gian ba bốn tháng, hoặc năm sáu tháng. 
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Có khi từ nhân đến quả cách nhau hằng chục năm như một đứa bé cắp 
sách đến trường học tiểu học, đến ngày thành tài 4 năm đại học phải 
trải qua thời gian ít nhất là 14 năm. Có những trường hợp khác từ nhân 
đến quả có thể dài hơn, từ đời trước đến đời sau mới phát hiện. Hiểu 
và tin vào luật nhân quả, Phật tử sẽ không mê tín dị đoan, không ỷ lại 
thần quyền, không lo sợ hoang mang. Biết cuộc đời mình là do nghiệp 
nhân của chính mình tạo ra, người Phật tử với lòng tự tin, có thêm sức 
mạnh to lớn sẽ làm những hành động tốt đẹp thì chắc chắn nghiệp quả 
sẽ chuyển nhẹ hơn, chứ không phải trả đúng quả như lúc tạo nhân. 
Nếu làm tốt nữa, biết tu thân, giữ giới, tu tâm, nghiệp có thể chuyển 
hoàn toàn. Khi biết mình là động lực chính của mọi thất bại hay thành 
công, người Phật tử sẽ không chán nản, không trách móc, không Ở lại, 
có thêm nhiều cố gắng, có thêm tự tin để hoàn thành tốt mọi công 
việc. Biết giá trị của luật nhân quả, người Phật tử khi làm một việc gì, 
khi nói một lời gì, nên suy nghĩ trước đến kết quả tốt hay xấu của nó, 
chứ không làm liều, để rồi phải chịu hậu quả khổ đau trong tương lai. 
Một số người tin theo Cơ Đốc giáo, và theo Cơ Đốc giáo, thì định 
mệnh của con người được Thượng đế quyết định. Thượng đế quyết 
định cho một người được lên thiên đàng hay xuống địa ngục; Thượng 
đế còn định trước cả cuộc đời của con người trên thế gian nầy. Vài 
người khác tin vào thuyết định mệnh, rằng mỗi người chúng ta đều có 
số phận sẵn mà chúng ta không thể nào thay đổi, cũng như không làm 
gì khác hơn được. Họ tin rằng “Việc gì đến sẽ đến”. Trong triết lý nầy, 
nhân tố quyết định số phận con người không phải là Thượng đế, mà là 
một sức mạnh huyễn bí gọi là “số phận” vượt quá tầm hiểu biết của 
chúng ta. Còn một số người khác nữa lại tin vào sự trái ngược lại với 
số phận, họ là những người tin vào thuyết “vô định”: mọi việc xấy ra 
đều do sự tình cờ hay ngẫu nhiên nào đó. Họ tin rằng nếu một người 
may mắn, người đó sẽ đạt được hạnh phúc và sự thành công; nếu 
không may thì sẽ phải chịu khổ đau và thất bại, nhưng tất cả những gì 
mà con người nhận lãnh đều không do một tiến trình của sự quyết 
định, mà đều do tình cờ, hoàn toàn ngẫu nhiên. Trong Cơ Đốc giáo, 
người tín hữu thờ phượng Thượng đế và cầu nguyện Ngài để được tha 
thứ khỏi phải lãnh những hậu quả của những hành động xấu ác mà 
người ấy đã gây tạo. Phật giáo khác với Cơ Đốc giáo ở chỗ Phật giáo 
xét căn nguyên của mọi điều xấu do bởi vô minh chứ không do tội lỗi 
do sự nhận thức sai lầm, chứ không do việc hành động theo ý muốn và 
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chống đối. Về một định nghĩa thực tiễn cho vô minh, chúng ta có thể 
xem đó là bốn tà kiến làm cho chúng ta đi tìm sự thường hằng trong 
chỗ vô thường, tìm sự thanh thản trong chỗ không thể tách rời ra khỏi 
khổ đau, tìm cái ngã trong chỗ chẳng liên quan gì đến bản ngã chân 
thật, và tìm vui thú trong chỗ thật ra chỉ toàn là sự ghê tởm đáng chán. 
Theo luật “Nhân Quả" của nhà Phật, hiện tại là cái bóng của quá khứ, 
tương lai là cái bóng của hiện tại. Vì vậy mà hành động của chúng ta 
trong hiện tại là quan trọng nhất, vì điều mà chúng ta làm ngày nay ấn 
định con đường của sự phát triển tương lai của mình. Vì lý do nầy mà 
người tu thiển nên luôn chú tâm vào hiện tại hầu có thể tiến triển tốt 
trên đường tu đạo. Theo giáo lý về tái sanh trong đạo Phật, quan hệ 
nhân quả giữa hành động và hậu quả của nó không những chỉ có giá trị 
trong hiện đời, mà còn có giá trị với những đời quá khứ và tương lai 
nữa. Luật nhân quả phổ thông nầy không thể nào tránh được. Giống 
như mình không thể nào chạy trốn được cái bóng của chính mình, 
chúng ta không thể nào trốn chạy hậu quả của những hành động của 
mình. Chúng sẽ mãi đeo đuổi chúng ta dầu chúng ta có lẫn trốn ở bất 
cứ nơi đâu. Ngoài ra, Đức Phật còn dạy, tâm bất thiện tạo ra những tư 
tưởng bất thiện (hận, thù, tổn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những 
hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an 
lạc và thanh tịnh bên trong. 

Đạo Cơ Đốc tự mâu thuẫn bởi một câu viết trong Thánh Kinh 
“Ngươi gieo cái gì thì sẽ gặt cái nấy” với sự ân xá nhờ ơn Chúa hay 
Thượng đế. Cái câu “Gieo gì gặt nấy” rõ ràng hoàn toàn phù hợp với ý 
nghĩa của luật nhân quả tự nhiên, trong khi sự ân xá nhờ ơn Chúa hoàn 
toàn phủ nhận luật nhân quả tự nhiên nầy. Nhưng trong đạo Phật, 
không ai có thể tha thứ cho một người khỏi những vi phạm của người 
đó. Nếu làm một điều ác thì người đó phải gặt hái những hậu quả xấu, 
vì tất cả đều do luật chung điều khiển chứ không do một đấng sáng tạo 
toàn năng nào. Theo Phật giáo, những vui sướng hay đau khổ trong 
kiếp nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền kiếp. Thế cho nên cổ đức 
có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ giả thị. Dục tri lai thế quả, 
kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân kiếp trước của ta 
như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta đang thọ lãnh trong 
kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, thì hãy nhìn vào 
những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo ra trong kiếp hiện tại. 
Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy rồi, thì trong cuộc sống hằng ngày 
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của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn có khả năng tránh các 
điều dữ, làm các điều lành. Mọi hành động làm nhân sẽ có một kết 
quả hay hậu quả. Cũng như vậy, kết quả hay hậu quả đều có nhân của 
nó. Luật nhân quả là khái niệm căn bản trong đạo Phật, nó chi phối tất 
cả mọi trường hợp. Người Phật tử tin luật nhân quả chứ không không 
phải thưởng phạt. Mọi hành động hễ là nhân ắt có quả. Tương tự, hễ 
là quả ắt có nhân. Luật nhân quả là ý niệm căn bản trong Phật giáo chi 
phối mọi hoàn cảnh. Đây là định luật căn bản của vạn hữu, nếu một 
người gieo hạt giống tốt thì chắc chắn người đó sẽ gặt quả tốt; nếu 
người ấy gieo hạt giống xấu thì hiển nhiên phải gặt quả xấu. Dù kết 
quả có thể mau hay chậm, mọi người chắc chắn sẽ nhận những kết quả 
tương ứng với những hành động của mính. Người nào thâm hiểu 
nguyên lý này sẽ không bao giờ làm điều xấu. 

Theo Phật Giáo, mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả 
của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân 
quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy 
dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả 
tương đương. Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường 
thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu 
theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyên chánh trị. Chẳng hạn 
như người ta bảo rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã 
gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, 
dầu kiếp nầy người ấy không làm gì đáng trách. Nhân quả là một định 
luật tất nhiên nêu rõ sự tương quan, tương duyên giữa nhân và quả, 
không phải có ai sinh, cũng không phải tự nhiên sinh. Nếu không có 
nhân thì không thể có quả; nếu không có quả thì cũng không có nhân. 
Nhân nào quả nấy, không bao giờ nhân quả tương phản hay mâu thuẫn 
nhau. Nói cách khác, nhân quả bao giờ cũng đồng một loại. Nếu muốn 
được đậu thì phẩi gieo giống đậu. Nếu muốn được cam thì phải gieo 
giống cam. Một khi đã gieo cỏ dại mà mong gặt được lúa bắp là 
chuyện không tưởng. Một nhân không thể sinh được quả, mà phải được 
sự trợ giúp của nhiều duyên khác, thí dụ, hạt lúa không thể nẩy mầm 
lúa nếu không có những trợ duyên như ánh sáng, đất, nước, và nhân 
công trợ giúp. Trong nhân có quả, trong quả có nhân. Chính trong nhân 
hiện tại chúng ta thấy quả vị lai, và chính trong quả hiện tại chúng ta 
tìm được nhân quá khứ. Sự chuyển từ nhân đến quả có khi nhanh có 
khi chậm. Có khi nhân quả xãy ra liền nhau như khi ta vừa đánh tiếng 
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trống thì tiếng trống phát hiện liền. Có khi nhân đã gây rồi nhưng phải 
đợi thời gian sau quả mới hình thành như từ lúc gieo hạt lúa giống, nẩy 
mầm thành mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn thành cây lúa, trổ bông, rồi 
cắt lúa, vân vân, phẩi qua thời gian ba bốn tháng, hoặc năm sáu tháng. 
Có khi từ nhân đến quả cách nhau hằng chục năm như một đứa bé cắp 
sách đến trường học đến ngày thành tài phải trải qua thời gian ít nhất 
là 10 năm. Có những trường hợp khác từ nhân đến quả có thể dài hơn, 
từ đời trước đến đời sau mới phát hiện. 


The Truth oƒ “Cause and F;fƒect ” 


Cause 1s a primary force that produces an effect; effect 1s a result 
of that primary force. The law of causation governs everything In the 
universe without exception. Law of cause and effect or the relation 
between cause and effect in the sense of the Buddhist law of “Karma”. 
The law of causation (reality 1tself as cause and effect in momenfary 
operation). Every action which 1s a cause will have a result or an 
effect. LikewIse every resultant action or effect has 1ts cause. The law 
of cause and effect Is a fundamental concept withn Buddhism 
governing all situations. The Moral Causation in Buddhism means that 
a deed, good or bad, or Iindifferent, brings 1s own result on the doer. 
Good people are happy and bad ones unhappy. But in most cases 
“happiness” 1s understood not In 1ts moral or spiritual sense but in the 
sense of material prosperity, social position, or political influence. For 
Iinstance, kingship 1s considered the reward of one”s having faithfully 
practiced the ten deeds of goodness. If one meets a tragic death, he 1s 
thought to have committed something bad in his past lives even when 
he might have spent a blameless life in the present one. CausalIty 1s a 
natural law, mentioning the relationship between cause and effect. All 
things come Into being not without cause, since 1ƒ there 1s no cause, 
there 1s no effect and vice-versa. Às so sow, so shall you reap. Cause 
and effect never conflict with each other. In other words, cause and 
effect are always consIstent with each other. If we want to have beans, 
we must sow bean seeds. If we want to have oranges, we must sow 
orange seeds. If wild weeds are planted, then 1t s unreasonable for one 
to hope to harvest edible fruits. One cause cannot have any effect. To 
produce an effect, It 1s necessary to have some specific conditions. For 
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Instance, a grain of rice cannot produce a rice plant without the 
presence of sunlight, soil, water, and care. In the cause there 1s the 
effect; in the effect there 1s the cause. From the current cause, we can 
see the future effect and from the present effect we discerned the past 
cause. The development process from cause to effect 1s sometimes 
quick, sometimes slow. Sometimes cause and effect are sinultaneous 
like that of beating a drum and hearing Ifs sound. Sometimes cause and 
effect are three or four months away like that of the grain of rice. Ït 
takes about three to four, or five to six months from a rice seed to a 
young rice plant, then to a rice plant that can produce rice. Sometimes 
1t takes about ten years for a cause to turn Into an effect. For Instance, 
from the time the schoolboy enters the elementary school to the time 
he graduates a four-year college, it takes him at least 14 years. Other 
causes may Involve more time to produce effects, may be the whole 
líe or two lives. By understanding and believing In the law of 
causality, Buddhists wIll not become supersfitious, or alarmed, and rely 
passively on heaven authority. He knows that his life depends on his 
karmas. If he truly believes In such a causal mecahnism, he strIves to 
accomplish good deeds, which can reduce and alleviate the effect of 
his bad karmas. lf he continues to live a good life, devoting his time 
and effort to practicing Buddhist teachings, he can eliminate all of his 
bad karmas. He knows that he 1s the only driving force of his success Or 
failure, so he wIll be discouraged, put the blame on others, or rely on 
them. He wIll put more effort Iinto performing his duties satisfactorily. 
Realizing the value of the law of causality, he always cares for what he 
thinks, tells or does 1n order to avoid bad karma. 

Some people believe In Christanty, and according to the 
Christian, the thelstic posiion that mans destiny 1s  basically 
determined for him by God. God determines 1f a man deserves heaven 
or hell; he may even decide each man's earthly destiny. Some other 
people believe in fatalism that each of us has a fate which we cannot 
change and about which we can do nothing. They believe that 
“Whatever will be wIll be.' In this philosophy the agent that determines 
destiny 1s not a God, but rather a mysterious Impersonal power called 
“Fate` which transcend our understanding. Still some other people 
believe the exact opposite, they believe In indeterminism: everything 
happens by accident. They believe that If man 1s lucky, he wIll achieve 


189 


happIness or success; If he 1s unlucky, he will suffer or fail, but 
whatever he receives, he receives not throuph any process of 
determination but by accident, by sheer coincidence. In ChrIistianity, 
the Christian worships God and prays to Him in order to obtain 
forgiveness from the results his evil actions hold out for him. Buddhism 
differs from Christianmty in that 1t sees the root cause of all evil In 
“ignorance” and not In “sin”, in an act of intellectual misapprehension 
and not in an act of volition and rebellion. As a practical definition of 
Ipnorance, we are offered the four perverted views which make us 
seek for permanence 1n what 1s inherently impermanent, ease in what 
1s Inseparable from suffering, selfhood in what 1s not linked to any self, 
and delight in what 1s essentially repulsive and disgusting. According to 
the Karma Law In Buddhism, the present 1s a shadow of the past, the 
future a shadow of the present. Hence our action In the present 1s most 
1mportant, for what we do In the present determines the course of our 
future development. For this reason, Zen practitioners should always 
apply their minds to the present so that they may advance on the way. 
According to the Buddhist doctrine of rebirth, the causal relation 
between action and Its results holds not only with regard to the present 
lie but also with regard to past and future lives. This universal law of 
cause and effect Is non-negotiable. Just as we cannot run away from 
our own shadows, so we cannot run away from the results of our 
actions. They will pursue us no matter where we hide. Besides, the 
Buddha also taught that negative or unwholesome mind creates 
negative or unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, 
wWrong views, etc), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), 
as well as deeds which are the causes of our sufferings, confusion and 
misery. Unwholesome or negative mind wIll destroy our Inner peace 
and tranquility. 

Catholicism contradictfs 1tself with the words In the Bible: “Ye shall 
reap what ye shall sow” and the theory of forgiveness through the gace 
of Christ or God. The sentence “Reap what you sow” 1s precIsely In 
accordance with the natural law of karma, while the grace of 
forgiveness completely demies this law. But in Buddhism, no one can 
forgive a person for his transgression. If he commits an evil deed, he 
has to reap the bad consequences, for all 1s governed by universal law 
and not by any arbitrary creator. According to Buddhism, the pain or 
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pleasure resulting In this le from the practices or causes and 
retributions of a previous life. Therefore, ancient virtues said: “lf we 
wish to know what our lives were like In the past, Just look at the 
retributions we are experlencing currently In this life. If we wish to 
know what retributions wIll happen to us In the future, Just look and 
examine the actions we have created or are creating 1n this life.” lf we 
understand clearly this theory, then In our dally activities, sincere 
Buddhists are able to avoid unwholesome deeds and practice 
wholesome deeds. Every action which 1s a cause wIll have a result or 
an effect. Likewise, every resultant action has I1ts cause. The law of 
cause and effect Is a fundamental concept within Buddhism governing 
all situation. Buddhists believe in a Just rational of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishments. Every action which 1s a cause will have a result or an 
effect. Likewise every resultant action has Its cause. The law of cause 
and effect Is a fundamental concept within Buddhism goverining all 
situation. Buddhists believe In a just ratlonal of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishments. Its a fundamenfal principle for all living beings and 
all things that If one sows good deeds, he will surely reap a good 
harvest; If he sows bad deeds, he must Inevitably reap a bad harvest. 
Thouph the results may appear quickly or slowly, everyone wIll be sure 
to receive the results that accord with their actions. Anyone who has 
deeply understood this principle will never do evIl. 

According to Buddhism, every action which 1s a cause wIll have a 
result or an effect. Likewise every resultant actlon or effect has 1s 
cause. The law of cause and effect is a fundamenfal concept within 
Buddhism governing all situations. The Moral Causation in Buddhism 
means that a deed, good or bad, or indifferent, brings 1fs own result on 
the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. But in most 
cases “happIness” 1s understood not 1n 1fs moral or spiritual sense but In 
the sense of material prosperIty, social position, or political influence. 
For Instance, kingship 1s considered the reward of one”s having 
faithfully practiced the ten deeds of goodness. If one meets a tragIc 
death, he 1s thought to have committed something bad in his past lives 
even when he might have spent a blameless life in the present one. 
Causality 1s a natural law, mentioning the relationship between cause 
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and effect. All things come Into being not without cause, since 1f there 
1S no cause, there 1s no effect and vice-versa. Às so sow, so shall you 
reap. Cause and effect never conflict with each other. In other words, 
cause and effect are always consistent with each other. lÝ we want to 
have beans, we must sow bean seeds. If we want to have orangøes, we 
must sow orange seeds. lIÝ wild weeds are planted, then I1ts 
unreasonable for one to hope to harvest edible fruits. One cause cannot 
have any effect. To produce an effect, It 1s necessary to have some 
specific conditions. For Instance, a grain of rIce cannot produce a rice 
plant without the presence of sunlight, soil, water, and care. In the 
cause there 1s the effect; In the effect there 1s the cause. From the 
Currenf cause, we can see the future effect and from the present effect 
we discerned the past cause. The development process from cause to 
effect Is sometimes quick, sometimes slow. Sometimes cause and 
effect are simultaneous like that of beating a drum and hearing 1s 
sound. Sometimes cause and effect are three or four months away like 
that of the grain of rice. It takes about three to four, or Íive to sIX 
months from a rice seed fo a young rice plant, then to a rice plant that 
can produce rice. Sometimes 1t takes about ten years for a cause to turn 
into an effect. For Instance, from the time the schoolboy enters the 
elementary school to the time he graduates a four-year college, It takes 
him at least 14 years. Other causes may Involve more time to produce 
effects, may be the whole life or two lives. 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenfy-One 


Chân Lý Về Nghiệp Báo 


Khi chúng ta hành động, dù thiện hay ác, thì chính chúng ta chứng 
kiến rõ ràng những hành động ấy. Hình ảnh của những hành động nầy 
sẽ tự động ¡in vào tiểm thức của chúng ta. Hạt giống của hành động 
hay nghiệp đã được gieo trồng ở đấy. Những hạt giống nầy đợi đến khi 
có đủ duyên hay điều kiện là nẩy mầm sanh cây trổ quả. Cũng như 
vậy, khi người nhận lãnh lấy hành động của ta làm, thì hạt giống của 
yêu thương hay thù hận cũng sẽ được gieo trồng trong tiềm thức của 
họ, khi có đủ duyên hay điều kiện là hạt giống ấy nẩy mầm sanh cây 
và trổ quả tương ứng. Đức Phật dạy nếu ai đó đem cho ta vật gì mà ta 
không lấy thì dĩ nhiên người đó phải mang về, có nghĩa là túi chúng ta 
không chứa đựng vật gì hết. Tương tự như vậy, nếu chúng ta hiểu rằng 
nghiệp là những gì chúng ta làm, phải cất chứa trong tiềm thức cho 
chúng ta mang qua kiếp khác, thì chúng ta từ chối không cất chứa 
nghiệp nữa. Khi túi tiềm thức trống rỗng không có gì, thì không có gì 
cho chúng ta mang vác. Như vậy làm gì có quả báo, làm gì có khổ đau 
phiền não. Như vậy thì cuộc sống cuộc tu của chúng ta là gì nếu không 
là đoạn tận luân hồi sanh tử và mục tiêu giải thoát rốt ráo được thành 
tựu. Từ sáng đến tối chúng ta thân tạo nghiệp, khẩu tạo nghiệp, và ý 
tạo nghiệp. Nơi ý hết tưởng người nầy xấu đến tưởng người kia không 
tốt. Nơi miệng thì nói thị phi, nói láo, nói lời thêu dệt, nói điều ác độc, 
nói đâm thọc, nói lưỡi hai chiều. Nghiệp là một trong các giáo lý căn 
bản của Phật giáo. Mọi việc khổ vui, ngọt bùi trong hiện tại của chúng 
ta đều do nghiệp của quá khứ và hiện tại chi phối. Hễ nghiệp lành thì 
được vui, nghiệp ác thì chịu khổ. Vậy nghiệp là gì? Nghiệp theo chữ 
Phạn là “karma' là hành động và phản ứng, quá trình liên tục của nhân 
và quả. Luân lý hay hành động tốt xấu (tuy nhiên, từ “nghiệp luôn 
được hiểu theo nghĩa tật xấu của tâm hay là kết quả của hành động sai 
lầm trong quá khứ) xẩy ra trong lúc sống, gây nên những quả báo 
tương ứng trong tương lai. Nghiệp không phải là tiền định mà cũng 
không phải là số mệnh. Cuộc sống hiện tại của chúng ta là kết quả tạo 
nên bởi hành động và tư tưởng của chúng ta trong tiền kiếp. Đời sống 
và hoàn cảnh hiện tại của chúng ta là sản phẩm của ý nghĩ và hành 
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động của chúng ta trong quá khứ, và cũng thế các hành vi của chúng ta 
đời nay, sẽ hình thành cách hiện hữu của chúng ta trong tương lai. 
Theo định nghĩa của nghiệp thì quá khứ ảnh hưởng hiện tại, nhưng 
không át hẳn hiện tại vì với nghiệp, quá khứ và hiện tại đều như nhau. 
Tuy nhiên, cả quá khứ và hiện tại đều ảnh hưởng đến tương lai. Quá 
khứ là cái nền để đời sống tiếp diễn trong từng khoảnh khắc. Tương lai 
thì chưa đến. Chỉ có hiện tại là hiện hữu và trách nhiệm xử dụng hiện 
tại cho thiện ác là tùy nơi từng cá nhân. Nghiệp có thể được gây tạo 
bởi thân, khẩu, hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, hay trung tính 
(không thiện không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều được chất chứa bởi 
A Lại Da và Mạt Na thức. Chúng sanh đã lên xuống tử sanh trong vô 
lượng kiếp nên nghiệp cũng vô biên vô lượng. Dù là loại nghiệp gì, 
không sớm thì muộn, đều sẽ có quả báo đi theo. Không một ai trên đời 
nầy có thể trốn chạy được quả báo. 

“Karma” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “hành động, tốt hay xấu,” bao 
gồm luyến ái, thù nghịch, uế trược, sân hận, ganh ghét, etc. Nghiệp 
được thành lập từ những quan niệm của một chúng sanh. Chính tiềm 
năng ấy hướng dẫn mọi ứng xử và lèo lái hành vi cũng như tư tưởng 
cho đời nầy và những đời trước. Theo Phật giáo, nghiệp khởi lên từ ba 
yếu tố: thân, khẩu và ý. Chẳng hạn như khi bạn đang nói, đó là hành vi 
tạo tác bằng lời nói hay khẩu nghiệp. Khi bạn làm øì thì đó là hành vi 
tạo tác của thân hay thân nghiệp. Nếu bạn đang suy nghĩ điều gì thì đó 
là sự tạo tác bằng ý nghiệp. Ý nghiệp là sự tạo tác mà không hề có bất 
cứ sự biểu hiện nào của thân hay khẩu. Quan tâm hàng đầu của giáo 
thuyết đạo đức Phật giáo là những hành động do sự đắn đo suy nghĩ 
lựa chọn vì những hành động như vậy tất đưa đến những hậu quả 
tương ứng không tránh khỏi. Hậu quả có thể là vui hay không vui, tùy 
theo hành động nguyên thủy. Trong vài trường hợp kết quả đi liền theo 
hành động, và những trường hợp khác hậu quả hiện đến một thời gian 
sau. Vài nghiệp quả chỉ hiển hiện ở kiếp lai sanh mà thôi. Nghiệp là 
những hành vi tạo tác dẫn đến những hậu quả tức thời hay lâu dài. Như 
vậy nghiệp là những hành động thiện ác tạo nên trong lúc còn sống. 
Nghiệp không bị giới hạn bởi không gian và thời gian. Một cá nhân 
đến với cõi đời bằng kết quả những nghiệp đời trước. Nói một cách 
vắn tắt, nghiệp là “hành vi.” Tất cả mọi hành vi chúng ta làm đều tạo 
thành nghiệp. Bất cứ hành vi nào bao giờ cũng có một kết quả theo 
sau. Tất cả những gì của chúng ta vào lúc này đều là kết quả của 
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nghiệp mà chúng ta đã tạo ra trong quá khứ. Nghiệp phức tạp và 
nghiêm trọng. Các hành vi của chúng ta, dù nhỏ thế mấy, cũng để lại 
dấu vết về vật chất, tâm lý và hoàn cảnh. Những dấu vết để lại trong 
ta bao gồm ký ức, tri thức, thói quen, trí tuệ và tính chất. Những dấu 
vết này được tạo nên bởi sự chất chứa kinh nghiệm và hành vi trong 
suốt một thời gian dài. Những dấu vết mà các hành vi của chúng ta để 
lại trên thân thể của chúng ta thì còn thấy được, chứ chỉ có một phân 
những dấu vết trong tâm còn nằm trên bể mặt của tâm, còn đa phần 
còn lại đều được giấu kín trong tâm hay chìm sâu trong tiềm thức. Đây 
chính là sự phức tạp và nghiêm trọng của nghiệp. 

Theo Phật giáo, nghiệp không phải là số mệnh hay tiền định; 
nghiệp cũng không phải là một hành động đơn giản, vô ý thức hay vô 
tình. Ngược lại, nó là một hành động cố ý, có ý thức, và được cân nhắc 
kỹ lưỡng. Cũng theo Phật giáo, bất cứ hành động nào cũng sẽ dẫn đến 
kết quả tương ứng như vậy, không có ngoai lệ. Nghĩa là gieo gì gặt 
nấy. Nếu chúng ta tạo nghiệp thiện, chúng ta sẽ gặt quả lành. Nếu 
chúng ta tạo ác nghiệp, chúng ta sẽ lãnh quả dữ. Phật tử chân thuần 
nên cố gắng thông hiểu luật về nghiệp. Một khi chúng ta hiểu rằng 
trong đời sống nầy mỗi hành động đều có một phản ứng tương ứng và 
cân bằng, một khi chúng ta hiểu rằng chúng ta sẽ gánh chịu hậu quả 
của hành động mình làm, chúng ta sẽ cố gắng kểm chế tạo tác những 
điều bất thiện. Nghiệp là sản phẩm của thân, khẩu, ý, như hạt giống 
được gieo trồng, còn quả báo là kết quả của nghiệp, như cây trái. Khi 
thân làm việc tốt, khẩu nói lời hay, ý nghĩ chuyện đẹp, thì nghiệp là 
hạt giống thiện. Ngược lại thì nghiệp là hạt giống ác. Theo Phật giáo, 
mỗi hành động đều phát sanh một hậu quả. Vì thế khi nói về “Nghiệp” 
tức là nói về luật “Nhân Quả.” Chừng nào chúng ta chưa chấm đứt tạo 
nghiệp, chừng đó chưa có sự chấm dứt về kết quả của hành động. 
Trong cuộc sống của xã hội hôm nay, khó lòng mà chúng ta có thể 
chấm dứt tạo nghiệp. Tuy nhiên, nếu phải tạo nghiệp chúng ta nên vô 
cùng cẩn trọng về những hành động của mình để được hậu quả tốt mà 
thôi. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: “Muốn sống một đời cao đẹp, các 
con phải từng ngày từng giờ cố gắng kiểm soát những hoạt động nơi 
thân khẩu ý chớ đừng để cho những hoạt động nầy làm hại cả ta lẫn 
người.” Nghiệp và quả báo tương ứng không sai chạy. Giống lành sanh 
cây tốt quả ngon, trong khi giống xấu thì cây xấu quả tệ là chuyện tất 
nhiên. Như vậy, trừ khi nào chúng ta ta hiểu rõ ràng và hành trì tỉnh 
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chuyên theo luật nhân quả hay nghiệp báo, chúng ta không thể nào 
kiểm soát hay kinh qua một cuộc sống như chúng ta ao ước đâu. Theo 
Phật Pháp thì không có thiên thân quỷ vật nào có thể áp đặt sức mạnh 
lên chúng ta, mà chúng ta có hoàn toàn tự do xây dựng cuộc sống theo 
cách mình muốn. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng “Nghiệp” lúc 
nào cũng rất công bằng. Nghiệp tự nó chẳng thương mà cũng chẳng 
ghét, chẳng thưởng chẳng phạt. Nghiệp và Quả Báo chỉ đơn giản là 
định luật của Nguyên nhân và Hậu quả mà thôi. Nếu chúng ta tích tụ 
thiện nghiệp, thì quả báo phải là hạnh phúc sướng vui, chứ không có 
ma quỷ nào có thể làm hại được chúng ta. Ngược lại, nếu chúng ta gây 
tạo ác nghiệp, dù có lạy lục van xin thì hậu quả vẫn phải là đắng cay 
đau khổ, không có trời nào có thể cứu lấy chúng ta. 

Theo đạo Phật, con người là kẻ sáng tạo của cuộc đời và vận mạng 
của chính mình. Mọi việc tốt và xấu mà chúng ta gặp phải trên đời đều 
là hậu quả của những hành động của chính chúng ta phản tác dụng trở 
lại chính chúng ta. Những điều vui buồn của chúng ta cũng là kết quả 
của những hành động của chính mình, trong quá khứ xa cũng như gần, 
là nguyên nhân. Và điều chúng ta làm trong hiện tại sẽ ấn định điều 
mà chúng ta sẽ trở nên trong tương lai. Cũng vì con người là kẻ sáng 
tạo cuộc đời mình, nên muốn hưởng một đời sống hạnh phúc và an 
bình, người ấy phải là một kẻ sáng tạo tốt, nghĩa là phải tạo nghiệp tốt. 
Nghiệp tốt cuối cùng phải đến từ một cái tâm tốt, một cái tâm an tịnh. 
Luật nghiệp báo liên kết các đời trong quá khứ, hiện tại và tương lai 
của một cá nhân xuyên qua tiến trình luân hồi của người ấy. Để có thể 
hiểu được tại sao có được sự liên kết giữa những kinh nghiệm và hành 
động của một cá nhân trong các cuộc đời nối tiếp, chúng ta cần nhìn 
lướt qua về sự phân tích của đạo Phật về “thức”. Theo triết học Phật 
giáo về “thức”, trường phái Duy Thức Học, có tám thức. Có năm thức 
về giác quan: nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, và thân thức. Những thức này gây 
nên sự xuất hiện của năm trần từ năm căn. Thức thứ sáu là ý thức, với 
khả năng phán đoán nhờ phân tích, so sánh và phân biệt các trần và 
quan niệm. Thức thứ bảy gọi là mạt na thức, tức là ngã thức, tự biết 
mình vốn là ngã riêng biệt giữa mình và những người khác. Ngay cả 
những lúc mà sáu thức đầu không hoạt động, tỷ dụ như lúc đang ngủ 
say, thì thức thứ bảy vẫn đang hiện diện, và nếu bị đe dọa, thì thức 
này, vì sự thúc đẩy tự bảo vệ, sẽ đánh thức chúng ta dậy. Thức thứ tám 
được gọi là a lại da thức, hay tàng thức. Vì thức này rất sâu kín, nên rất 
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khó cho chúng ta hiểu được nó. A lại da là một cái kho chứa tất cả 
những dấu tích hành động và kinh nghiệm của chúng ta. Tất cả những 
gì chúng ta thấy, nghe, ngửi, nếm, sờ mó, hoặc làm đều được giữ như 
những chủng tử vào cái kho tàng thức này. Chủng tử là nhân của năng 
lực nghiệp báo. Vì a lại da thâu góp tất cả những chủng tử của hành 
động chúng ta đã làm, nó chính là kẻ xây dựng vận mạng của chúng 
ta. Cuộc đời và cá tánh của chúng ta phản ảnh những chủng tử ở trong 
kho tàng thức của mình. Nếu chúng ta gửi vào đó những chủng tử xấu, 
nghĩa là nhân của những việc ác, chúng ta sẽ trở thành kẻ xấu. Do bởi 
đạo Phật đặt trách nhiệm tối thượng về cuộc đời của chúng ta ở trong 
tay chúng ta, nên nếu chúng ta muốn nhào nặn cho cuộc đời mình tốt 
đẹp hơn chúng ta phải hướng tâm trí của mình về một hướng tốt đẹp 
hơn, vì chính tâm trí điều khiển bàn tay nhào nặn cuộc đời của chúng 
ta. Tuy nhiên, có lúc chúng ta thấy một người rất đạo đức, tử tế, hiển 
hậu, dễ thương và khôn ngoan, thế mà cuộc đời người ấy lại đầy những 
trở ngại từ sáng đến tối. Tại sao lại như vậy? Còn cái lý thuyết về 
hành động tốt đem lại hạnh phúc và hành động xấu đem lại khổ đau 
thì sao? Muốn hiểu điều này, chúng ta phải nhận thức rằng nghiệp quả 
không nhất thiết phải trổ ra trong cùng hiện đời mà nghiệp nhân được 
tạo. Có khi nghiệp đem lại hậu quả chỉ trong đời sau hoặc những đời 
kế tiếp. Nếu một người từng hành xử tốt trong đời trước, người ấy có 
thể được hưởng hạnh phúc và sung túc trong đời này mặc dù sự hành 
xử của người ấy bây giờ có xấu xa đi chăng nữa. Và có người bây giờ 
rất đức hạnh nhưng có thể vẫn gặp phải nhiều trở ngại vì nghiệp xấu từ 
đời trước đó. Cũng giống như gieo nhiều thứ hạt khác nhau, có loại trổ 
bông rất sớm, có loại lâu hơn, có khi cả năm. Luật nhân quả không sai 
chạy, nhưng kết quả đến từng lúc có khác nhau, dưới hình thức khác 
nhau, và ở nơi chốn khác nhau. Tuy có một số kinh nghiệm của chúng 
ta là do nghiệp tạo ra trong đời này, số khác lại do nghiệp tạo ra từ 
những đời trước. Ở đời này, chúng ta chịu hậu quả những hành động 
chúng ta đã làm từ những đời trước cũng như ngay trong đời này. Và 
những gì chúng ta gặt trong tương lai là kết quả việc chúng ta đang làm 
ngày hôm nay. Giáo lý về nghiệp không chỉ là giáo lý về nhân quả, 
mà là hành động và phản hành động. Giáo lý này tin rằng bất cứ một 
hành động nào cố ý thực hiện, từ một tác nhân, dù là ý nghĩ, lời nói 
hay việc làm, đều có phản động trở lại trên chính tác nhân ấy. Luật 
nghiệp báo là một luật tự nhiên, và không một quyền lực thần linh nào 
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có thể làm ngưng lại sự thi hành nó được. Hành động của chúng ta đưa 
đến những kết quả tất nhiên. Nhận ra điều này, người Phật tử không 
cần cầu khẩn một ông thần nào tha thứ, mà đúng ra điều chỉnh hành 
động của họ hầu đưa chúng đến chỗ hài hòa với luật chung của vũ trụ. 
Nếu họ làm ác, họ cố tìm ra lỗi lầm rồi chỉnh đốn lại hành vi; còn nếu 
họ làm lành, họ cố duy trì và phát triển hạnh lành ấy. Người Phật tử 
không nên quá lo âu về quá khứ, mà ngược lại nên lo cho việc làm 
trong hiện tại. Thay vì chạy ngược chạy xuôi tìm sự cứu rỗi, chúng ta 
nên cố gắng gieo chủng tử tốt trong hiện đời, rồi đợi cho kết quả đến 
tùy theo luật nghiệp báo. Thuyết nghiệp báo trong đạo Phật cho con 
người chứ không ai khác, con người là kẻ tạo dựng nên vận mạng của 
chính mình. Từng giờ từng phút, chúng ta làm và dựng nên vận mệnh 
của chính chúng ta qua ý nghĩ, lời nói và việc làm. Chính vì thế mà cổ 
đức có dạy: “Gieo ý nghĩ, tạo hành động: gieo hành động, tạo tính 
hạnh; gieo tính hạnh, tạo cá tánh; gieo cá tánh, tạo vận mạng.” 

Nghiệp mà chúng ta đang có có căn gốc rất sâu dày và phức tạp vô 
cùng. Nó bao gồm nghiệp cũ mà con người đã tích tập từ lúc khởi thủy. 
Chúng ta cũng sở hữu nghiệp cũ mà chính chúng ta đã tạo ra trong các 
đời trước và ở một mức độ nào đó, chúng ta mang nghiệp mà tổ tiên 
chúng ta đã tạo (với những ai cùng sanh ra trong một dòng họ hay cùng 
một quốc gia đều có những cộng nghiệp ở một mức độ nào đó). Và đĩ 
nhiên chúng ta mang “hiện nghiệp” do chính chúng ta tạo ra trong đời 
này. Phải chăng một người bình thường có thể thoát khỏi nghiệp và 
nhập vào trạng thái tâm thức của sự giải thoát hoàn toàn (hay thoát 
khỏi thế giới ảo tưởng) nhờ vào trí tuệ của chính người ấy? Điều này 
rõ ràng chứ không có gì để nghi ngờ. Nếu như vậy thì chúng ta làm sao 
để được như vậy? Tất cả những gì mà người ta đã kinh nghiệm, suy 
nghĩ và cảm nhận trong quá khứ vẫn tổn tại trong chiều sâu của tiềm 
thức. Các nhà tâm lý học công nhận rằng tiềm thức không chỉ gây một 
ảnh hưởng lớn vào tính chất và chức năng tâm lý của con người, mà 
còn tạo ra nhiều rối loạn khác nhau. Vì nó thường ở bên ngoài tầm của 
chúng ta nên chúng ta không thể kiểm soát tiềm thức chỉ bằng cách tư 
duy và thiển định suông được. 

Khi chúng ta gieo hạt tiêu thì cây tiêu sẽ mọc lên và chúng ta sẽ 
có những hạt tiêu, chớ không phải là những trái cam. Tương tự, khi 
chúng ta hành động thiện lành thì hạnh phúc phát sanh chớ không phải 
khổ đau. Khi chúng ta hành động bạo ác thì khổ đau đến chớ không 
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phải là hạnh phúc. Một cái hạt mầm nhỏ có thể phát triển thành một 
cây to nhiều quả, cũng y như vậy một hành động nhỏ có thể gây ra 
những kết quả quả to lớn. Vì vậy, chúng ta nên cố gắng tránh những 
hành động đen tối dù nhỏ, và cố gắng làm những hành động trong sáng 
dù nhỏ. Nếu không tạo nhân thì không bao giờ có quả. Nếu không gieo 
hạt thì không có cây. Một người đã không gây tạo nhân để có quả bị 
giết thì người ấy sẽ không chết ngay trong tai nạn xe hơi. Đức Phật 
day: bạn là kẻ tạo nên số phận của chính bạn. Bạn không nên chỉ trích 
bất cứ ai trước những khó khăn của mình, khi mà chỉ có mình chịu 
trách nhiệm về cuộc đời của mình, tốt hơn hay tệ hơn, đều do mình mà 
ra cả. Những khó khăn và khổ não của bạn thực ra là do chính bạn gây 
ra. Chúng phát sinh do các hành động bắt nguồn từ tham, sân, si. Thực 
vậy, sự khổ đau là cái giá bạn phải trả cho lòng tham đắm cuộc sống 
hiện hữu và những thú vui nhục dục. Cái giá quá đắc mà bạn phải trả 
là sự khổ đau thể xác và lo âu về tinh thần. Tương tự như bạn trả tiền 
hằng tháng cho chiếc xe Chevrolet Corvette mới tinh để được sở hữu 
nó. Tiền trả hằng tháng là sự đau khổ về thân và tâm mà bạn phải chịu 
đựng, trong khi đó cái xe mới tinh kia được xem như là cơ thể nhờ đó 
mà bạn thụ hưởng các thú vui thế gian. Bạn phải trả giá cho sự thụ 
hưởng khoái lạc: không có thú vui nào mà không phải trả một cái giá 
đắc, thật là không mai mắn. Nếu chúng ta hành động thiện lành (tích 
cực) thì kết quả hạnh phúc sớm muộn øì cũng xuất hiện. Khi chúng ta 
hành động đen tối (tiêu cực), những dấu ấn xấu không bao giờ mất đi 
mặc dù chúng không đưa đến kết quả tức thì. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng, “sông và biển có thể cạn, núi có thể mòn, nhưng 
nghiệp tạo từ muôn kiếp trước không bao giờ mất đi; ngược lại, nó 
kết thành quả, dù ngàn vạn năm trôi qua, cuối cùng mình cũng 
phải trả nghiệp.” Thân thể chúng ta, lời nói, và tâm chúng ta đều tạo 
ra nghiệp khi chúng ta dính mắc. Chúng ta tạo thói quen. Những thói 
quen nầy sẽ khiến chúng ta đau khổ trong tương lai. Đó là kết quả của 
sự dính mắc của chúng ta, đồng thời cũng là kết quả của những phiến 
não trong quá khứ. Mọi tham ái đều dẫn đến nghiệp. Hãy nhớ rằng 
không phải chỉ do thân thể mà cả ngôn ngữ và tâm hồn cũng tạo điều 
kiện cho những gì sẽ xảy ra trong tương lai. Trong quá khứ nếu chúng 
ta làm điều gì tốt đẹp, bây giờ chỉ cần nhớ lại thôi chúng ta cũng sẽ 
thấy sung sướng, hãnh diện. Trạng thái sung sướng hãnh diện hôm nay 
là kết quả của những gì chúng ta đã làm trong quá khứ. Nói cách khác, 


200 


những gì chúng ta nhận hôm nay là kết quả của nghiệp trong quá khứ. 
Tất cả mọi sự đều được điều kiện hóa bởi nguyên nhân, dầu đó là 
nguyên nhân đã có từ lâu hay trong khoảnh khắc hiện tại. 

Theo truyền thống Phật giáo, có hai loại nghiệp: nghiệp cố ý và 
nghiệp không cố ý. Nghiệp cố ý sẽ phải mang nghiệp quả nặng nề. 
Nghiệp không cố ý, nghiệp quả nhẹ hơn. Lại có hai loại nghiệp khác: 
thiện nghiệp và bất thiện nghiệp. Thiện nghiệp như bố thí, ái ngữ và 
lợi tha. Bất thiện nghiệp như sát sanh, trộm cắp, nói dối, vọng ngữ. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
có hai loại nghiệp: Thứ nhất là Dẫn Nghiệp, tức là nghiệp đưa một 
sinh vật thác sinh làm người, làm trời hay làm thú; không thế lực nào 
khác có thể đưa một sinh vật đến một hình thái đặc biệt nào đó của đời 
sống. Thứ nhì là Mãn Nghiệp. Sau khi mỗi đời sống đã được quyết 
định, mãn nghiệp sẽ kiện toàn tính chất hữu hình của sinh vật để nó trở 
thành một chủng loại hoàn hảo. Lại có hai ảnh hưởng của hành động: 
Thứ nhất là Biệt Nghiệp. Biệt nghiệp tạo ra cá biệt thể. Biệt nghiệp là 
những sự việc mà chúng sanh hành động một cách riêng lẽ. Thứ nhì là 
Cộng Nghiệp, tức là nghiệp tạo ra vũ trụ. Cộng nghiệp của thế giới 
nầy không phải chỉ là nghiệp của loài người, mà là của chung muôn 
loài chúng sanh. Cũng theo truyền thống Phật giáo, có ba loại nghiệp: 
thân nghiệp, khẩu nghiệp, và ý nghiệp. Lại có ba loại nghiệp khác: 
hiện phước nghiệp, hiện phi phước nghiệp, và hiện bất động nghiệp. 
Lại có ba loại nghiệp khác nữa: hữu lậu nghiệp, vô lậu nghiệp, và phi 
lậu phi vô lậu nghiệp. Lại có ba loại nghiệp khác nữa: thiện nghiệp, 
bất thiện nghiệp, và nghiệp không thiện không ác. Lại có ba loại 
nghiệp khác nữa, còn được gọi là Tam Thời Nghiệp: Thứ nhất là 
nghiệp quá khứ tích tụ quả hiện tại. Thứ nhì là nghiệp hiện tại tích tụ 
quả hiện tại. Thứ ba là nghiệp hiện tại tích tụ quả vị lai. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn loại nghiệp: 
Thứ nhất là Hắc Nghiệp Hắc Báo. Thứ nhì là Bạch Nghiệp Bạch Báo. 
Thứ ba là Hắc Bạch Nghiệp, Hắc Bạch Báo. Thứ tư là Phi Hắc Phi 
Bạch Nghiệp, Phi Hắc Phi Bạch Báo, đưa đến sự tận diệt các nghiệp. 
Theo Phật giáo Đại thừa, có bốn loại nghiệp: Thứ nhất là Nghiệp Tích 
Lũy, tức là nghiệp tạo từ nhiều đời trước. Thứ nhì là Nghiệp Tập 
Quán, tức là nghiệp tạo trong đời hiện tại. Thứ ba là Cực Trọng 
Nghiệp, tức là nghiệp có khả năng mạnh có thể chỉ phối tất cả các 
nghiệp khác. Thứ tư là Cận Tử Nghiệp, tức là nghiệp rất mạnh lúc sắp 
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chết. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (Vi Diệu Pháp), có bốn loại nghiệp: 
thiện nghiệp, bất thiện nghiệp, nghiệp không thiện không ác, và 
nghiệp trong trạng thái dừng chờ. Riêng nghiệp trong trạng thái dừng 
chờ là loại nghiệp mà hành vi tạo tác đã dừng hẳn, và trạng thái nầy 
tổn tại trong dòng tâm thức tương tục. Trạng thái dừng chờ nầy là một 
sự tĩnh tại có tác động, hay một sự bắng lặng có hàm chứa tác nhân. 
Đây là một năng lực khi hành vi tạo tác không đơn thuần là hoàn toàn 
dừng hắn mà vẫn còn có khả năng tạo ra những kết quả trong tương 
lai. Những trạng thái dừng chờ nầy có khả năng tự phục hoạt từng sát 
na cho đến khi kết quả được hình thành. Dù mau hay dù chậm, khi hội 
đủ những điều kiện thích hợp (đủ duyên), nó sẽ chín muỗi và tạo ra 
quả. Nếu con người không chịu nương nhờ vào một phương tiện để hóa 
giải tiểm lực của nghiệp, chẳng hạn như sám hối và phát nguyện 
không tiếp tục tái phạm nữa thì nghiệp lực nầy vẫn tổn tại. Lại có bốn 
nghiệp khác: nghiệp tái tạo, nghiệp trợ duyên, nghiệp bổ đồng, và 
nghiệp tiêu diệt. 

Khi có một đệ tử đến sám hối với Đức Phật về những việc sai trái 
trong quá khứ, Đức Phật không hề hứa tha thứ, vì Ngài biết rằng mỗi 
người đều phải gặt kết quả của nhân do chính mình đã gieo. Thay vì 
vậy, Ngaì giải thích: “Nếu ông thấy việc ông từng làm là sai và ác, thì 
từ nay trở đi ông đừng làm nữa. Nếu ông thấy việc ông làm là đúng và 
tốt, thì hãy làm thêm nữa. Hãy cố mà diệt ác nghiệp và tạo thiện 
nghiệp. Ông nên biết hình ảnh của ông ngày nay là bóng của ông trong 
quá khứ, và hình ảnh tương lai của ông là bóng của ông ngày hôm nay. 
Ông phải chú tâm vào hiện tại hầu tinh tấn trong việc tu đạo.” Theo 
Kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật dạy: “Này các thầy Tỳ Kheo! Ý 
muốn là cái mà Như Lai gọi là hành động hay nghiệp. Do có ý mà ta 
hành động thân, khẩu và tư tưởng.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật 
dạy: “Trong các pháp, tâm dẫn đầu, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu 
đem tâm ô nhiễm nói năng hoặc hành động, sự khổ sẽ theo nghiệp 
kéo đến như bánh xe lăn theo chân con vật kéo xe (Dharmapada 1). 
Trong các pháp, tâm dẫn đầu, tâm làm chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu 
đem tâm thanh tịnh tạo nghiệp nói năng hoặc hành động, sự vui sẽ 
theo nghiệp kéo đến như bóng với hình (Dharmapada 2). Những người 
gây điều bất thiện, làm xong ăn năn khóc lóc, nhỏ lệ dầm dể, vì biết 
mình sẽ phải thọ lấy quả báo tương lai (67). Những người tạo các thiện 
nghiệp, làm xong chẳng chút ăn năn, còn vui mừng hớn hở, vì biết 
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mình sẽ thọ lấy quả báo tương lai (68). Khi ác nghiệp chưa thành thục, 
người ngu tưởng như đường mật, nhưng khi ác nghiệp đã thành thục, họ 
nhứt định phải chịu khổ đắng cay (69). Những vị A-la-hán ý nghiệp 
thường vắng lặng, ngữ nghiệp hành nghiệp thường vắng lặng, lại có 
chánh trí giải thoát, nên được an ổn luôn (96). Hãy gấp rút làm lành, 
chế chỉ tâm tội ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa 
chuyện ác giờ phút nấy (116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm 
hoài, chớ vui làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Nếu đã 
làm việc lành hãy nên thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ chứa 
lành nhứt định thọ lạc (118). Khi nghiệp ác chưa thành thục, kẻ ác cho 
là vui, đến khi nghiệp ác thành thục kẻ ác mới hay là ác (119). Khi 
nghiệp lành chưa thành thục, người lành cho là khổ, đến khi nghiệp 
lành thành thục, người lành mới biết là lành (120). Chớ khinh điều ác 
nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu 
lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn 
từng khi ít mà nên (121). Chớ nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng 
“chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhểu lâu ngày 
cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện bởi chứa dồn từng khi ít mà 
nên (122). Không tạo ác nghiệp là hơn, vì làm ác nhứt định thọ khổ: 
làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm lành nhứt định thọ vui (314). Hết 
thảy pháp đều vô ngã; khi đem trí tuệ soi xét như thế thì sẽ nhàm lìa 
thống khổ để được giải thoát. Đó là Đạo thanh tịnh (Dharmapada 
279).” 

Theo Kinh Địa Tạng, tùy theo hoàn cảnh của chúng sanh mà Ngài 
Địa Tạng sẽ khuyên dạy: “Nếu gặp kẻ sát hại loài sinh vật, thời dạy rõ 
quả báo vì ương lụy đời trước mà phải bị chết yếu. Nếu gặp kẻ trộm 
cắp, thời ngài dạy rõ quả báo nghèo khốn khổ sở. Nếu gặp kẻ tà dâm 
thời ngài dạy rõ quả báo làm chim se sẽ, bổ câu, uyên ương. Nếu gặp 
kẻ nói lời thô ác, thời ngài dạy rõ quả báo quyến thuộc kình chống 
nhau. Nếu gặp kẻ hay khinh chê, thời ngài dạy rõ quả báo không lưỡi 
và miệng lở. Nếu gặp kẻ quá nóng giận, thời ngài dạy rõ quả báo thân 
hình xấu xí tàn tật. Nếu gặp kẻ bồn xẻn thời ngài dạy rõ quả báo cầu 
muốn không được toại nguyện. Nếu gặp kẻ ham ăn, thời ngài dạy rõ 
quả báo đói, khát và đau cổ họng. Nếu gặp kẻ buông lung săn bắn, 
thời ngài dạy rõ quả báo kinh hãi điên cuồng mất mạng. Nếu gặp kẻ 
trái nghịch cha mẹ, thời ngài dạy rõ quả báo trời đất tru lục. Nếu gặp 
kẻ đốt núi rừng cây cỏ, thời ngài dạy rõ quả báo cuồng mê đến chết. 
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Nếu gặp cha mẹ ghẻ ăn ở độc ác, thời ngài dạy rõ quả báo thác sanh 
trổ lại hiện đời bị roi vọt. Nếu gặp kẻ dùng lưới bắt chim non, thời ngài 
dạy rõ quả báo cốt nhục chia la. Nếu gặp kẻ hủy báng Tam Bảo, thời 
ngài dạy rõ quả báo đui, điếc, câm, ngọng. Nếu gặp kẻ khinh chê giáo 
pháp, thời ngài dạy rõ quả báo ở mãi trong ác đạo. Nếu gặp kẻ lạm 
phá của thường trụ, thời ngài dạy rõ quả báo ức kiếp luân hồi nơi địa 
ngục. Nếu gặp kẻ làm ô nhục người tịnh hạnh và vu báng Tăng già, 
thời ngài dạy rõ quả báo ở mãi trong loài súc sanh. Nếu gặp kẻ dùng 
nước sôi hay lửa, chém chặt, giết hại sanh vật, thời ngài dạy rõ quả 
báo phải luân hồi thường mạng lẫn nhau. Nếu gặp kẻ phá giới phạm 
trai, thời ngài dạy rõ quả báo cầm thú đói khát. Nếu gặp kẻ ngã mạn 
cống cao, thời ngài dạy rõ quả báo hèn hạ bị người sai khiến. Nếu gặp 
kẻ đâm thọc gây gổ, thời ngài dạy rõ quả báo không lưỡi hay trăm 
lưỡi. Nếu gặp kẻ tà kiến mê tín, thời ngài dạy rõ quả báo thọ sanh vào 
chốn hẻo lánh. 


The Truth oƒ Karma or AcHons & Retribufions 


From morning to night, we create karma with our body, with our 
mouth, and with our mind. In our thoughts, we always think that people 
are bad. In our mouth, we always talk about other people”s rights and 
wronøs, tell lies, say Indecent things, scold people, backbite, and so on. 
Karma 1s one of the fundamental doctrinnes of Buddhism. Everything 
that we encounter 1n this life, good or bad, sweet or bifter, 1s a result of 
what we did In the past or from what we have done recently In thịs life. 
Good karma produces happiness; bad karma produces pain and 
suffering. So, what 1s karma? Karma Is a Sanskrit word, literally means 
a deed or an action and a reaction, the continuing process of cause and 
effect. Moral or any good or bad action (however, the word “karma' 1s 
usually used in the sense of evil bent or mind resulting from past 
wrongful actions) taken while living which causes corresponding future 
retribution, either øgood or evil transmigration (action and reaction, the 
confinuing process of cause and effect). Karma 1s neither fatalism nor a 
doctrinne of predetermination. Our present life 1s formed and created 
through our actions and thoughts In our previous lives. Qur present life 
and circumsfances are the product of our past thoughts and actions, and 
in the same way our deeds in this life wIll fashion our future mode of 
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exIstence. According to the definition of the karma, the past Influences 
the present but does not dominate 1t, for karma 1s past as well as 
present. However, both past and present Influence the future. The past 
1s a background against which life goes on from moment to momeii. 
The future 1s yet to be. Only the present moment exists and the 
responsibility of using the present moment for good or bad lies with 
each Individual. A karma can by created by body, speech, or mind. 
There are good karma, evil karma, and Iindifferent karma. All kinds of 
karma are accumulated by the Alayavijnana and Manas. Karma can be 
cultivated through religlous practice (good), and uncultivated. For 
SentIlent being has lived through inumerable reincarnations, each has 
boundless karma. Whatever kind of karma 1s, a result would be 
followed accordingly, sooner or later. No one can escape the result of 
his own karma. 

“Karma” 1s a Sanskrit term which means “Action, good or bad,” 
including attachments, aversions, defilements, anger, Jealousy, etc. 
Karma 1s created (formed) by that beIng”s conceptions (samskara). This 
potential directs one behavior and steers the motives for all present and 
future deeds. In Buddhism, karma arises from three factors: body, 
speech and mind. For Instance, when you are speaking, you create a 
verbal act. When you do something, you create a physical act. And 
when you are thinking, you may create some menfal actions. Mental 
actions are actlons that have no physical or verbal manifestatlons. 
Buddhist ethical theory 1s prImarily with volitlonal actions, that 1s, those 
actions that result from deliberate choIce for such actions set in motion 
a serles Of evenfs that Inevitably produce concordant results. These 
results may be either pleasant or unpleasant, depending on the original 
votlon. In some cases the results of actions are experlenced 
1ummediately, and In others they are only manifested at a later time. 
Some karmic results do not accrue (dồn lại) until a future life. Karmas 
are actions that lead to both Iimmediate and long range results. All zood 
and evil actions taken while living. Action and approprlate result of 
action. Karma 1s not limited by time or space. An Individual 1s coming 
into physical le with a karma (character and environment resulting 
from his action In the past). Briefly, “karma” means “deed.” lIt 1s 
produced by all deeds we do. Any deed Is invariably accompanied by a 
result. AII that we are at the present moment Is the result of the karma 
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that we have produced In the past. Karma 1s complex and serious. Qur 
deeds, however trifling, leave traces physically, menrtally, and 
environmerfally. The traces left in our minds include memory, 
knowledge, habit, Iintelligence, and character. They are produced by 
the accumulation of our experiences and deeds over a long perlod of 
time. The traces that our deeds leave on our body can be seen easily, 
but only part of traces In our minds remain on the surface of our mind, 
the rest of them are hidden depths of our minds, or sunk In the 
subconscIlous mind. This 1s the complexity and serlousness of the 
Karma. 

According to Buddhism, a “karma” 1s not a fate or a destiny; 
neither 1s 1t a simple, unconscious, and Involunfary action. Ôn the 
contrary, 1t 1s an intentional, consclous, deliberate, and willful action. 
Also according to Buddhism, any actions will lead to similar results 
without any exception. Ïf 1s to say, “As one sows, so shall one reap.” 
According to one”s action, so shall be the fruit. If we do a wholesome 
action, we wIll get a wholesome fruit. lÝ we do an unwholesome action, 
we will get an unwholesome result. Devout Buddhists should try to 
understand the law of karma. Once we understand that in our own life 
every actlon will have a similar and equal reaction, and once we 
understand that we will experience the effect of that action, we will 
refrain from committing unwholesome deeds. Karma 1s a product of 
body, speech and mind; while recompense 1s a product or result of 
karma. Karma 1s like a seed sown, and recompense 1s like a free grown 
with fruits. When the body does good things, the mouth speaks good 
words, the mind thinks of good 1deas, then the karma 1s a good seed. In 
the contrary, the karma 1s an evil seed. According to the Buddhist 
doctrines, every acflon produces an effect and 1t 1s a cause first and 
effect afterwards. We therefore speak of “Karma” as the “Law of 
Cause and Effect.” There 1s no end to the result of an action 1f there 1s 
no end to the Karma. LIfe in nowadays socIety, 1t 1s extremely difficult 
for us not to create any karma; however, we should be very careful 
about our actlons, so that their effect will be only good. Thus the 
Buddha taught: “To lead a good life, you Buddhists should make every 
effortf to control the activities of your body, speech, and mind. Do not 
let these activitles hurt you and others.” Recompense corresponds 
Karma without any exception. Naturally, good seed will produce a 
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healthy tree and delicious fruits, while bad seed gives worse free and 
Íruifs. Therefore, unless we clearly understand and diligently cultivate 
the laws of cause and effect, or karma and result, we cannot control our 
lives and experlence a life the way we wish to. According to the 
Buddha-Dharma, no gods, nor heavenly deities, nor demons can assert 
their powers on us, we are totally free to build our lives the way we 
wish. According to Buddhist doctrines, karma 1s always Just. lt neither 
loves nor hates, neither rewards nor punishes. Karma and Recompense 
1s sinply the Law of Cause and Effect. If we accumulate good karma, 
the result will surely be happy and Joyous. No demons can harm us. In 
the contrary, IÝ we create evil karma, no matter how much and 
earnestly we pray for help, the result wIll surely be bitter and paInful, 
no øods can save us. 

According to Buddhism, man 1s the creator of his own life and his 
own destiny. All the good and bad that comes our way In life 1s the 
result of our own acfIons reactfing upon us. Our Joys and sorrows are the 
effects of which our actions, both In the distant and the Immediate past, 
are the causes. And what we do in the present will determine what we 
become In the future. Since man Is the creator of his own life, to enjJoy 
a happy and peaceful life he must be a good creator, that 1s, he must 
create good karma. Good karma comes ultimately from a good mind, 
Írom a pure and calm mind. The law of karma binds together the past, 
present, and future lives of an individual through the course of his 
transmigration. To understand how such a connection 1s possible 
between the experlences and actions of an Individual In successive 
lives, we must take a brlef look at the Buddhist analysis of 
conscIousness. According to the Buddhist philosophy of conscIousness, 
the Vijnanavada school, there are eight kinds of consciousness. The 
first five are the eye, ear, nose, tongue and body conscIousnesses. 
These make possible the awareness of the five kinds of external sense 
data throuph the five sense-organs. The sixth consciousness 1s the 
Iintellectual consclousness, the faculty of Judgment which discerns, 
compares, and distinguishes the sense-data and ideas. The seventh 
conscIousness, called the manas, 1s the ego-consciousness, the Inward 
awareness of oneself as an ego and the clinging to discrimination 
between oneself and others. Even when the first six kinds of 
COnScIousness are not functioning, for example, In deep sleep, the 


207 


seventh consciousness 1s still present, and 1f threatened, this 
conscIousness, through the Impulse of self-protection, wIlÏ cause us to 
awaken. The eiphth consclousness 1s called Alaya-vijinana, the 
storehouse-consciousness. Because this conscIousness 1s so de€p, If IS 
very difficult to understand. The alaya-viJnana 1s a repository which 
stores all the Impressions of our deeds and experiences. Everything we 
see, hear, smelL, taste, touch, and do deposifs, so to speak, a seed 1s a 
nucleus of karmic energy. Since the alaya hoards all the seeds of our 
past actlons, 1t 1s the architect of our destiny. Our life and character 
reflect the seeds In our store-conscIousness. If we deposit bad seeds, 
1.e., perform more evil actions, we will become bad persons. Since 
Buddhism places ultimate responsIbility for our life in our own hands, If 
we want our hands to mold our life in a better way, we must launch our 
minds In a better đirection, for 1t 1s the mind which controls the hands 
which mold our life. However, sometines we know someone who 1s 
virtuous, gentle, kind, loving and wise, and yet his life 1s filled with 
troubles from morning to nipht. Why 1s this? What happens to our 
theory that good acts lead to happiness and bad acts to suffering? 'To 
understand this, we must realize that the fruits of karma do not 
necessarlly mature in the same lietme ¡in which the karma 1s 
originally accumulated. Karma may bring about 1fs consequences In the 
next life or in succeeding lives. lf a person was øood In a previous lIfe, 
he may enJoy happiness and prosperity In this life even though his 
conduct now 1s bad. And a person who 1s very virtuous now may still 
meet a lot of trouble because of bad karma from a past life. It 1s like 
planting different kinds of seeds; some wIll come to flower very fast, 
others will take a long time, maybe years. The law of cause and effect 
does not come about at different times, In different forms and at 
different locations. While some of our experiences are due to karma In 
the present life, others may be due to karma from previous lives. In the 
present life, we receiIve the results of our acflons done 1n past Ïives as 
well as In the present. And what we reap in the future wIll be the result 
of what we do In the present. The doctrine of karma 1s not merely a 
doctrine of cause and effect, but of action and reaction. The doctrine 
holds that every action willfully performed by an agent, be It of 
thought, word, or deed, tends to react upon that agent. The law of 
karma 1s a natural law, and 1ts operation cannot be suspended by any 
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power of a deity. Our action brings about their natural results. 
Recognizing this, Buddhists do not pray to a god for mercy but rather 
regulate their actions to bring them 1nto harmony with the universal 
law. If they do evil, they try to discover their mistakes and rectify theIr 
ways; and 1f they do good, they try to maintain and develop that good. 
Buddhists should not worry about the past, but rather be concerned 
about what we are doing In the present. Instead of running around 
seeking salvation, we should try to sow good seeds In the present and 
leave the results to the law of karma. The theory of karma 1n Buddhism 
makes man and no one else the architect of his own destiny. From 
moment to moment we are producing and creating our own destiny 
through our thought, our speech and our deeds. Thus the ancient said: 
“Sow a thought and reap an acf; sow an act and reap a habit; sow a 
habit and reap a character; sow a character and reap a destiny. ” 

The karma that we have now 1s very deep-rooted and complex, and 
includes the former karma that human beings have accumulated since 
therr beginning. We also possess the “former karma” that we have 
produced ourselves In previous existences and to some extent the 
“former karma” that our ancestors have produced (for those who were 
born in the same family, from generafion to øeneration, or in the same 
country, would bear the same kinds of karma to some extenf). And of 
COurse we possess the “present karma” that we have produced 
ourselves In this life. Is 1t possible for an ordinary person to become 
Íree from these karmas and enter the mental state of perfect freedom, 
escape from the world of illusion, by means of his own wIsdom? This 1s 
clearly out of the question. What then, 1ƒ anything, can we do about 1t? 
All that one has experienced, thought and felt in the past remains 1n the 
depths of one”s subconscIous mind. Psychologists recognize that the 
subconscIous mind not only exerts a great Influence on man”s character 
and his mental functions but even causes various disorders. because 1t 
1s normally beyond our reach, we cannot control the subconscIous mind 
by mere reflection and meditation. 

When we plant a black-pepper seed, black-pepper plant grows and 
we wWIll reap black-pepper, not oranges. Similarly, when we act 
posItively, happiness follows, not suffering. When we act destructively, 
misery comes, not happiness. Just as small seed can grow Into a huge 
tree with much fruit, small actions can bring large result. Therefore, we 
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should try to avoid even small negative actions and to create small 
negative ones. If the cause 1sn”t created, the result does not occur. [f no 
seed Is planted, nothing grows. The person who hasn”t created the 
cause to be killed, won”t be even If he or she Is In a car crash. 
According to the Buddha, man makes his own destiny. He should not 
blame anyone for his troubles since he alone 1s responsible for his own 
le, for either better or worse. Your difficultes and troubles are 
actually self-caused. They arise from actions rooted In greed, hatred 
and delusion. In fact, suffering 1s the price you pay for craving for 
exIstence and sensual pleasures. The price which comes as physical 
paIn and menfal agony 1s a heavy one to pay. It 1s like paying monthly 
payment for the brand new Chevrolet Corvette you own. The payment 
1s the physical pain and menfal agony you undergo, while the Corvette 
IS your physical body through which you experlence the worldly 
pleasures of the senses. You have to pay the price for the enJoymeIt: 
nothing 1s really free of charge unfortunately. If we act positively, the 
happy result will eventually occur. When we do negative actions, the 
Imprints aren't lost even though they may not bring their results 
1mmediately. Devout Buddhists should always remember that, “the 
river's and ocean”s wat(er may dry up, moun(ain may waste away, 
the actions done ïn former livyes are never losí; on the contrary, they 
come fo frui( though aeons after aeons pass, unfil at last the debt ïs 
paid.” Body, speech, and mind all make karma when we cling. We 
create habits that can make us suffer In the future. This 1s the fruit of 
our attachment, of our past defilement. Remember, not only body but 
also speech and mental action can make conditions for future results. If 
we dịd some act of kindness In the past and remember it today, we wIll 
be happy, and this happy state of mind 1s the result of past karma. In 
other words, all things conditioned by cause, both long-term and 
moment-to-momert. 

According to Buddhist tradition, there are two kinds of karma: 
intentional karma and unintentional karma. Intentional karma which 
bears much heavier karma vipaka (phala). UỦnintentional karma which 
bears lighter karma vipaka. There are also two other kinds of karma: 
the wholesome and the unwholesome. Wholesome (good) karma such 
as gIving charity, kind speech, helping others, etc. Unwholesome (bad) 
karma such as killing, stealing, lying and slandering. According to Prof. 
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Junjiro Takakusu In the Essentials of Buddhist Philosophy, there are 
two kinds of action and action-influence. The first type of karma 1s the 
drawing action. Drawing action causes a being to be born as a man, as 
a deva, or as an animal; no other force can draw a living being Into a 
particular form of life. The second type of karma 1s the fulfilling action. 
After the kind of life has been determined, the fulfilling action 
completes the formal quality of the living being so that 1t will be a 
thorough specimen of the kind. There are two kinds of action- 
influence. The first kind of action-influence 1s individual action- 
infuence which creates the Individual being. Individual action- 
influence or individual karmas are those actions that sentient beIngs act 
individually. The second kind of action-influence 1s common action- 
influence creates the universe itself. The common-action-influence 
karma Involved in this world system 1s not Just that of human beIngs, 
but of every type of sentient being In the system. AÀlso according to the 
Buddhist tradition, there are three kinds of karma: action (behavior) of 
the body, behavior of the speech, and behavior of the mind. There are 
three other kinds of karma: present life happy karma, present life 
unhappy karma, and karma of an Imperturbable nature. There are still 
three other kinds of karma: karma of ordinary rebirth, karma of 
Hinayana Nirvana, and karma of Mahayana Nirvana. There are still 
three other kinds of karma: good karmas, bad karmas, and neutral 
karmas. There are still three other kinds of karma, which also called 
three stages of karma. The first stage of karma 1s the past karma. Past 
karma 1s the cause for some results (effects) reaped In the present lIfe. 
The second stage of karma 1s the present karma with present results. 
Present karma 1s the cause for some results (effects) reaped In the 
present life (present deeds and their consequences In this life). The 
second stage of karma 1s the present karma with future results. Present 
karma (deed) 1s the cause for some or all results reaped 1n the next or 
future lives. Present deeds and their next lie consequences (present 
deeds and consequences after next life). 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are four kinds of kamma. The first kind of karma 1s the 
black kamma, or evil deeds with black results. The second kind of 
karma 1s the bright kamma with bright result. The third kind of karma 1s 
the black-and-bright kamma with black-and-bright result. The fourth 
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kind of karma 1s the kamma that 1s neither black nor bright, with neither 
black nor bright result, leading to the destruction of kamma. According 
to Mahayana Buddhism, there are four kinds of karmas. The first kind 
of karma 1s the accumulated karma, which results from many former 
lives. The second kind of karma 1s the repeated karma, which forms 
during the present life. The third kind of karma 1s the most dominant 
karma which 1s able to subJugate other karmas. The fourth kind of 
karma 1s the Near-Death Karma which 1s very strong. According to the 
Abhidharma, there are four types of kamma (karma): good karmas, bad 
karmas, neutral karmas, and karmas In the state Of cessation. 
Especially, karmas In the state of cessation 1s the state of the actIvItyˆs 
having ceased, and this remains in the mental continuum. This state of 
cessaton Is an affirming negative, an absence which ¡includes 
something posifive. Ït 1s a potency which 1s not Jjust the mere cessation 
of the action, but has the capacity of producing an effect In the future. 
These states of cessation are capable of regenerating moment by 
moment until an effect 1s produced. No matter how much time passes, 
when 1t meets with the proper conditions, 1t fructifles or matures. If one 
has not engaged In a means to cause the potency to be reduced, such as 
confession and intention of restraint in committing these bad actions 
again, then these karmas wIll Just remain. There are still four other 
kímnmds of karma: productive kamma, suportive kamma, obstrucfIve 
kamma, and destructive kamma. 

When a disciple came to the Buddha penitent over past misdeeds, 
the Buddha did not promise any forgiveness, for He knew that each 
must reap the results of the seeds that he had sown. Instead He 
explained: “lf you know that what you have done Is wrong and 
harmful, from now on do not do 1t again. lf you know that what you 
have done 1s right and profitable, continue to do 1t. Destroy bad karma 
and cultivate good karma. You should realize that what you are In the 
present 1s a shadow of what you were In the past, and what you wIll be 
in the future Is a shadow of what you are now in the present. You 
should always apply your mind to the present so that you may advance 
on the way.” In the Anguttara Nikaya Sutra, the Buddha taught: “Oh 
Bhikkhus! Mental volition 1s what I call action or karma. Having 
volition one acts by body, speech and thought.” In the Dhammapada 
Sutfa, the Buddha taught: “Of all dharmas, mind 1s the forerunner, mind 
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1s chief. We are what we think, we have become what we thought 
(what we are today came from our thoughts of yesterday). If we speak 
or act with a deluded mind or evil thoughts, suffering or pain follows 
us, as the wheel follows the hoof of the draught-ox (Dharmapada 1). Of 
all dharmas, mind 1s the forerunner, mind 1s chief. We are what we 
think, we have become what we thought. If we speak or act with a pure 
mind or thought, happiness and Joy follows us, as our own shadow that 
never leaves (Dharmapada 2). The deed 1s not well done of which a 
man must repent, and the reward of which he receives, weeping, with 
tearful face; one reaps the fruit thereof (Dhammapada 67). The deed 1s 
well done when, after having done 1t, one repents not, and when, with 
Joy and pleasure, one reaps the fruit thereof (Dhammapada 68). As 
long as the evil deed done does not bear fruit, the fool thinks If 1S as 
sweet as honey; but when 1t ripens, then he comes to grlef 
(Dhammapada 69). Those Arhats whose mind 1s calm, whose speech 
and deed are calm. They have also obtained right knowing, they have 
thus become quiet men (Dhammapada 96). Let's hasten up to do good. 
Lets resfrain our minds from evil thoughts, for the minds of those who 
are slow In doing good actions delight in evil (Dhammapada 116). lf a 
person commifs evil, let him not do 1t again and again; he should not 
rejJoIce therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dhammapada 117). lf a 
person does a meritorious deed, he should do it habitually, he should 
fnd pleasures therein, happiness 1s the outcome of merIt 
(Dhammapada 118). Even an evil-doer sees good as long as evil deed 
has not yet ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees 
the evil results (Dhammapada 119). Even a good person sees evil as 
long as his good deed has not yet ripened; but when his good deed has 
ripened, then he sees the good results (Dhammapada 120). Do not 
đisregard (underestimate) small evil, sayIng, “it wIll not matter to me.” 
By the falling of drop by drop, a water-jar 1s filled; likewise, the fool 
becomes full of evil, even 1f he gathers it little by litle (Dhammapada 
121). Do not disregard small good, saying, “it wIll not matter to me.” 
Even by the falling of drop by drop, a water-Jar 1s filled; likewise, the 
wiIse man, gathers his merit little by little (Dhammapada 122). An evil 
deed Is better not done, a misdeed wIll bring future suffering. A good 
deed 1s better done now, for after doing If one does not grleve 
(Dhammapada 314). All conditioned things are without a real self. One 
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who perceives this with wisdom, ceases grief and achieves liberation. 
Thịs 1s the path of purity.” (Dharmapada 279).” 

According to the Earth-Store Bodhisattva Sutra, the Earth-Store 
Bodhisattva advises senflent beings based on their circumstances: “If 
Earth Store Bodhisattva meets those who take life, he speaks of a 
retribution of a short lifespan. If he meets robbers and petty thieves, he 
speaks of a retribution of poverty and acute suffering. If he meets those 
who commit sexual misconduct, he speaks of the retribution of. being 
born as pigeons and as mandrin ducks and drakes. If he meets those of 
harsh speech, he speaks of the retribution of a quarreling family. lIf he 
meets slanderers, he speaks of the retribution of a fongueless and 
cankerous mouth. If he meets those with anger and hatred, he speaks of 
being ugly and crippled. If he meets those who are stingy, he speaks of 
Írustrated desires. If he meets gluttons, he speaks of the retribution of 
hunger, thirst and sicknesses (ilnesses) of the throat. If he meets those 
who enJoy hunting, he speaks of a frightening Insanity and disastrous 
fate. If he meets those who rebel against their parens, he speaks of the 
retribution of being killed in natural disasters. lf he meets those who 
set fire to mountains or forests, he speaks of the retribution of seeking 
fo commit suicide In the confusion of insamity. lf he meets malicious 
parents or step-parents, he speaks of the retribution of being flogsged in 
future lives. If he meets those who net and trap young animals, he 
speaks of the retribution of being separated from their own children. lf 
he meets those who slander the Triple Jewel, he speaks of the 
retribution of being blind, deaf or mute. If he meets those who slight 
the Dharma and regard the teachings with arrogance, he speaks of the 
retrIibution of dwelling In the evil paths forever. If he meets those who 
destroy or misuse possessions of the permanently dwelling, he speaks 
of the retribution of revolving 1n the hells for millions of kalpas. If he 
meetfs those wo defile the pure conduct of others and falsely accuse the 
Sangha, he speaks of the retribution of an eternity in the animal realm. 
lf he meets those who scald, burn, behead, chop up or othewise harm 
living beings, he speaks of the retribution of repayment 1n kind. If he 
meets those who violate precepts and the regulations of pure eating, he 
speaks of the retribution of being born as birds and beasts suffering 
†rom hunger and thirst. If he meets those who are arrogant and haughty, 
he speaks of the retribution of being servile and of low classes. If he 
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meets those whose double-tongued behavior causes dissension and 
discord, he speaks of retribution of tonguelessness (being mute) and 
speech Iimpediments. If he meets those of deviant view, he speaks of 
the retribution of rebirth 1n the frontier reg1ons. 
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Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twenty- Two 


Nguyên Lý Duyên Khởi 


I. Tổng Quan Về Nguyên Lý Duyên Khởi: 

Hãy xem hàng tỷ năm trôi qua, trái đất chúng ta không có sự sống, 
núi lửa tuôn tràn những dòng thác dung nham, hơi nước, và khí đầy cả 
bầu trời. Tuy nhiên, khi trái đất nguội mát trong khoảng hai tỷ năm, 
các vi sinh vật đơn bào được tạo ra. Hẳn nhiên chúng được tạo ra nhờ 
sự vận hành của pháp. Chúng được sinh ra khi năng lượng “Không” tạo 
nên nền tảng của dung nham, khí và hơi nước gặp những điều kiện 
thích hợp hay duyên. Chính Pháp đã tạo ra những điều kiện cho sự 
phát sinh đời sống. Do đó chúng ta nhận ra rằng Pháp không lạnh lùng, 
không phải là một nguyên tắc trừu tượng mà đầy sinh động khiến cho 
mọi vật hiện hữu và sống. Ngược lại, mọi sự vật có năng lực muốn 
hiện hữu và muốn sống. trong khoảng thời gian hai tỷ năm đầu của sự 
thành hình trái đất, ngay cả dung nham, khí và hơi nước cũng có sự 
sống thôi thúc. Đó là lý do khiến các sinh vật đơn bào được sinh ra từ 
các thứ ấy khi các điều kiện đã hội đủ. Những sinh vật vô cùng nhỏ 
này đã trải qua mọi thử thách như sự nóng và lạnh cực độ, những cơn 
hồng thủy, và những cơn mưa như thác đổ trong khoảng thời gian hai tỷ 
năm, và vẫn tiếp tục sống. Hơn nữa, chúng dân dần tiến hóa thành 
những hình hài phức tạp hơn và tới đỉnh của sự phát triển này là con 
người. Sự tiến hóa này do bởi sự thôi thúc sống của những vi sinh vật 
đầu tiên này. Sự sống có ý thức và qua đó nó muốn sống, và ý thức 
này đã có trước khi có sự sống trên trái đất. Cái ý muốn như thế có 
trong mọi sự vật trong vũ trụ. Cái ý muốn như vậy có trong con người 
ngày nay. Theo quan điểm khoa học, con người được thành hình bởi 
một sự tập hợp của các hạt cơ bản, và nếu chúng ta phân tích điều này 
một cách sâu sắc hơn, chúng ta sẽ thấy rằng con người là một sự tích 
tập của năng lượng. Do đó cái ý muốn sống chắc chắn phải có trong 
COn người. 

Ai trong chúng ta cũng đều biết nhân là gì và duyên là gì. Tuy 
nhiên, theo Đức Phật, lý Nhân Duyên rất thâm sâu. Nhiều người tin 
rằng lý nhân duyên là một trong những chủ để khó nhất trong Phật 
giáo. Thật vậy, có lần ngài A Nan cho rằng mặc dầu lý nhân duyên có 
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vẻ khó khăn, nhưng giáo thuyết nầy thật ra đơn giản; và Đức Phật đã 
quở A Nan rằng giáo lý nhân duyên rất thâm sâu chớ không đơn giản 
đâu. Tuy nhiên, giáo lý nhân duyên trong đạo Phật rất rõ ràng và dễ 
hiểu. Nhân đó Đức Phật đã đưa ra hai thí dụ cho đại chúng. Trước hết 
là thí dụ về ngọn đèn, Ngài nói ngọn lửa của ngọn đèn dầu cháy được 
là do dầu và tim đèn. Nghĩa là khi có dầu và tim đèn thì ngọn lửa của 
đèn cháy. Nếu không có hai thứ đó thì đèn tắt. Bên cạnh đó, yếu tố gió 
cũng quan trọng, nếu gió lớn quá thì ngọn đèn dầu không thể tiếp tục 
cháy được. Thí dụ thứ hai về một cái mầm cây. Mầm cây nẩy nở 
không chỉ tùy theo hột giống, mà còn tùy thuộc vào đất, nước, không 
khí và ánh sáng mặt trời nữa. Như vậy, không một hiện tượng nào lại 
không tác dụng đến lý nhân duyên. Tất cả mọi hiện tượng không thể 
phát sanh nếu không có một nhân và một hoặc nhiều duyên. Mọi vật 
trong thế giới hiện tượng, duyên khởi duyên sanh, là sự phối hợp của 
những nguyên nhân và điều kiện khác nhau (bởi Thập Nhị nhân 
duyên). Chúng hiện hữu tương đối và không có thực thể. Đức Phật 
thường bày tỏ rằng Ngài giác ngộ bằng một trong hai cách, hoặc hiểu 
rõ Tứ Diệu Đế, hay am tường Lý Nhân Duyên. Người tu tập theo Phật 
giáo, muốn đạt được giác ngộ, phải hiểu rõ những chân lý ấy. 

Theo đạo Phật, ai hiểu được bản chất phụ thuộc lẫn nhau hay 
duyên khởi, tức là đã hiểu được Pháp, mà ai hiểu được Pháp, tức là đã 
thấy Phật vậy. Bản chất phụ thuộc vào nhau trong giáo lý nhà Phật có 
nghĩa là mọi vật, mọi hiện tượng, hay mọi biến cố trong vũ trụ nầy đều 
phụ thuộc vào nhau với những nhân duyên khác nhau để sanh khởi. 
Đạo Phật không chấp nhận một tranh luận về sự vật hình thành một 
cách hoàn toàn tự nhiên, không hề có nguyên nhân và điều kiện; đạo 
Phật cũng không chấp nhận sự tranh luận khác về việc sự vật thành 
hình từ một đấng sáng tạo đầy quyền năng. Theo Phật giáo, mọi đối 
tượng vật chất đều do các thành phần hợp lại để làm thành một thực 
thể trọn vẹn, và cũng như vậy một thực thể trọn vẹn phụ thuộc vào sự 
tồn tại của các thành phần. Nói cách khác, mọi sự vật, mọi hiện tượng 
chỉ hiện hữu như là kết quả của sự kết hợp đồng thời của tất cả những 
yếu tố tạo thành. Như vậy không có một sự vật nào có tự tính độc lập 
hay riêng lẽ trong vũ trụ nây. Tuy nhiên, nói như vậy không có nghĩa 
là sự vật không hiện hữu; sự vật có hiện hữu nhưng chúng không có 
tính độc lập hay tự tổn của chính chúng. Khi chúng ta hiểu được lý 
nhân duyên hay thấu suốt nền tảng về bản chất của thực tại, chúng ta 
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sẽ thấy rằng mọi thứ cảm nhận và thể nghiệm đều khởi lên như là kết 
quả của sự tương tác và kết hợp của các tác nhân và các điều kiện. 
Nói cách khác, khi thông hiểu lý nhân duyên có nghĩa là chúng ta cũng 
đồng thời cũng thông hiểu luôn luật nhân quả. 

Pháp Duyên Khởi là hệ quả tất yếu đối với Thánh đế thứ hai và 
thứ ba trong Tứ Thánh Đế, và không thể, như một số người có khuynh 
hướng cho rằng đây là một sự thêm thắt sau nầy vào lời dạy của Đức 
Phật. Giáo lý duyên khởi nầy luôn luôn được giải thích bằng những từ 
ngữ hết sức thực tiễn, nhưng nó không phải là lời dạy chỉ có tính giáo 
điều, mặc dù thoạt nhìn có vẻ như vậy, do tính chất ngắn gọn của các 
lời giải thích. Những ai từng quen thuộc với Tam Tạng Kinh Điển đều 
hiểu rằng Giáo Lý Duyên Khởi nầy được thiết lập trên cơ sở làm rõ 
nét những nguyên tắc căn bản của trí tuệ. Trong lời dạy về tánh duyên 
khởi của vạn hữu trong thế gian, người ta có thể nhận ra quan điểm 
của Đức Phật về cuộc đời. Tính duyên khởi nầy diễn tiến liên tục, 
không bị gián đoạn và không bị kiểm soát bởi bất cứ loại tự tác hay tha 
tác nào cả. Tuy nhiên, cũng không thể gán cho giáo lý Duyên Khởi 
nầy là quyết định thuyết hay định mệnh thuyết, bởi vì trong giáo lý 
nầy cả hai môi trường vật lý và quan hệ nhân quả của cá nhân vận 
hành cùng nhau. Thế giới vật lý ảnh hưởng đến tâm của con người, và 
tâm của con người ngược lại cũng ảnh hưởng đến thế giới vật lý, hiển 
nhiên ở mức độ cao hơn, vì theo Kinh Tương Ưng Bộ, như Đức Phật 
nói: “Thế gian bị dẫn dắt bởi tâm.” Nếu chúng ta không hiểu ý nghĩa 
chính xác của Pháp Duyên Khởi và sự ứng dụng của nó trong cuộc 
sống, chúng ta sẽ lầm lẫn cho đó là một quy luật nhân quả có tính máy 
móc hoặc thậm chí nghĩ rằng đó chỉ là một sự khởi sanh đồng thời, một 
nguyên nhân đầu tiên của các pháp hữu tình cũng như vô tình. Vì hoàn 
toàn không có một sự khởi nguồn nào từ không mà có trong lời dạy 
của Đức Phật. Pháp Duyên Khởi cho thấy tính không thể có được của 
nguyên nhân đầu tiên nầy. Nguồn gốc đầu tiên của sự sống, dòng đời 
của các chúng sanh là điều không thể quan niệm được, và như Đức 
Phật nói trong Kinh Tương Ưng Bộ: “Những suy đoán và ý niệm liên 
quan đến thế gian có thể đưa đến sự rối loạn về tâm trí. Vô thỉ, này 
các Tỳ Kheo, là sự luân hôi. Điểm bắt đầu cũng không thể nêu rõ đối 
với chúng sanh bị vô minh che đậy, bị khát ái trói buộc, phải lưu 
chuyển luân hồi.” Thật vậy, rất khó có thể hình dung được về một 
điểm khởi đầu, không ai có thể phăng ra cùng tột nguồn gốc của bất cứ 
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điều gì, ngay một hạt cát, huống là con người. Truy tìm khởi điểm đầu 
tiên trong một quá khứ vô thỉ thật là một việc làm vô ích và vô nghĩa. 
Đời sống không phải là một cái gì đồng nhất, nó là một sự trở thành. 
Đó là một dòng biến dịch của các hiện tượng tâm-sinh lý. 

Hai mươi lăm thế kỷ về trước Đức Phật đã nói rằng: “Chúng sanh 
và thế giới là do nhân duyên kết hợp mà thành.” Câu nói ấy đã phủ 
nhận cái gọi là “Đấng Tạo Hóa” hay “Thượng Đế” sáng tạo ra muôn 
vật. Câu nói ấy đặt ra một cái nhìn khoa học và khách quan về thế giới 
thực tại hay “Duyên Khởi Luận.” Duyên khởi nghĩa là sự nương tựa 
hỗ tương lẫn nhau mà sinh thành và tổn tại. Không có cái gì có thể tự 
mình sinh ra mình và tự tổn tại độc lập với những sự vật khác. Tất cả 
mọi sự mọi vật trên thế giới nầy đều phải tuân theo định luật “Duyên 
Khởi” mà Thành, Trụ, Hoại và Không. Con người là một tiểu vũ trụ 
cũng không phải tự nhiên mà có, mà là do nghiệp lực kết hợp các 
duyên mà thành, và cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại 
Không.” Mười hai nhân duyên nầy nghĩa lý rất thâm diệu. Đây là 
những cửa ngỏ quan trọng để cho chúng sanh bước vào Thánh quả, 
thoát khỏi sanh tử, trói buộc, và khổ não trong ba cõi sáu đường, để 
chứng thành quả vị Duyên Giác Thừa. 

Phật giáo không đồng ý có cái gọi là tổn thể, cũng không có cái 
gọi là đấng sáng tạo. Nhưng điều này không có nghĩa là tất cả sinh vật 
và sự vật không hiện hữu. Chúng không thể hiện hữu với một bản thể 
hay một tinh thể thường hằng như người ta thường nghĩ, mà chúng hiện 
hữu do những tương quan hay những tập hợp của nhân quả. Mọi sự 
hiện hữu, hoặc cá nhân hoặc vạn hữu, đều bắt nguồn từ nguyên lý 
nhân quả, và hiện hữu trong sự phối hợp cuả nhân quả. Tâm điểm của 
hoạt động nhân quả là tác nghiệp riêng của mọi cá thể, và tác nghiệp 
sẽ để lại năng lực tiềm ẩn của nó quyết định sự hiện hữu kế tiếp. Theo 
đó, quá khứ hình thành hiện tại, và hiện tại hình thành tương lai cuả 
chúng ta. Trong thế giới này, chúng ta tạo tác và biến dịch như là một 
toàn thể mà chúng ta cứ tiến hành mãi trong cuộc sống. 

Những định nghĩa về nguyên lý duyên khởi căn cứ trên sự giải 
thích về Duyên Khởi của Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu 
Triết Học Phật Giáo. Thứ nhất là sự vật chờ duyên mà nẩy sinh, đối lại 
với tánh giác hay chân như. Thứ nhì là vạn sự vạn vật hay các pháp 
hữu vi đều từ duyên mà khởi lên, chứ không có tự tánh. Thứ ba là Phật 
giáo không coi trọng ý niệm về nguyên lý căn nhân hay nguyên nhân 
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đệ nhất như ta thường thấy trong các hệ thống triết học khác; và cũng 
không bàn đến ý niệm về vũ trụ luận. Tất nhiên, triết học về Thần học 
không thể nào phát triển trong Phật giáo. Đừng ai mong có cuộc thảo 
luận về Thần học nơi một triết gia Phật giáo. Đối với vấn để sáng thế, 
đạo Phật có thể chấp nhận bất cứ học thuyết nào mà khoa học có thể 
tiến hành, vì đạo Phật không thừa nhận có một xung đột nào giữa tôn 
giáo và khoa học. Theo đạo Phật, nhân loại và các loài hữu tình đều tự 
tạo, hoặc chủ động hoặc thụ động. Vũ trụ không phải là quy tâm độc 
nhất; nó là môi trường cọng sinh của vạn hữu. Phật giáo không tin rằng 
vạn hữu đến từ một nguyên nhân độc nhất, nhưng cho rằng mọi vật 
nhất định phải được tạo thành ít nhất là hai nguyên nhân. Những sáng 
hóa hay biến thành của các nguyên nhân đi trước nối tiếp trong liên 
tục thời gian, quá khứ, hiện tại và vị lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi 
xích nầy được chia thành 12 bộ phận, gọi là 12 khoen nhân duyên vì 
mỗi bộ phận liên quan nhau với công thức như sau “Cái nầy có nên cái 
kia có; cái nầy sinh nên cái kia sinh. Cái nầy không nên cái kia không; 
cái nầy diệt nên cái kia diệt.” 

Theo Triết Học Trung Quán, thuyết Duyên Khởi là một học thuyết 
vô cùng trọng yếu trong Phật Giáo. Nó là luật nhân quả của vũ trụ và 
mỗi một sinh mạng của cá nhân. Nó quan trọng vì hai điểm. Thứ nhất, 
nó đưa ra một khái niệm rất rõ ràng về bản chất vô thường và hữu hạn 
của mọi hiện tượng. Thứ hai, nó cho thấy sanh, lão, bệnh, tử và tất cả 
những thống khổ của hiện tượng sinh tổn tùy thuộc vào những điều 
kiện như thế nào và tất cả những thống khổ nầy sẽ chấm dứt như thế 
nào khi vắng mặt các điều kiện đó. Trung Quán lấy sự sanh và diệt 
của các thành tố của sự tôn tại để giải thích duyên khởi là điều kiện 
không chính xác. Theo Trung Quán, duyên khởi không có nghĩa là 
nguyên lý của một tiến trình ngắn ngủi, mà là nguyên lý về sự lệ thuộc 
vào nhau một cách thiết yếu của các sự vật. Nói gọn, duyên khởi là 
nguyên lý của tương đối tánh. Tương đối tánh là một khám phá vô 
cùng quan trọng của khoa học hiện đại. Những gì mà ngày nay khoa 
học khám phá thì Đức Phật đã phát hiện từ hơn hai ngàn năm trăm 
năm về trước. Khi giải thích duyên khởi như là sự lệ thuộc lẫn nhau 
một cách thiết yếu hoặc là tánh tương đối của mọi sự vật, phái Trung 
Quán đã bác bỏ một tín điều khác của Phật giáo Nguyên Thủy. Phật 
giáo Nguyên Thủy đã phân tích mọi hiện tượng thành những thành tố, 
và cho rằng những thành tố nầy đều có một thực tại riêng biệt. Trung 
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Quán cho rằng chính thuyết Duyên Khởi đã tuyên bố rõ là tất cả các 
pháp đều tương đối, chúng không có cái gọi là “thực tánh' riêng biệt 
của chính mình. Vô tự tánh hay tương đối tánh đồng nghĩa với “Không 
Tánh,'` nghĩa là không có sự tổn tại đích thực và độc lập. Các hiện 
tượng không có thực tại độc lập. Sự quan trọng hàng đầu của Duyên 
Khởi là vạch ra rằng sự tổn tại của tất cả mọi hiện tượng và của tất cả 
thực thể trên thế gian nầy đều hữu hạn, chúng không có sự tôn tại đích 
thực độc lập. Tất cả đều tùy thuộc vào tác động hỗ tương của vô số 
duyên hay điều kiện hạn định. Ngài Long Thọ đã sơ lược về Duyên 
Khởi như sau: “Bởi vì không có yếu tố nào của sự sinh tổn được thể 
hiện mà không có các điều kiện, cho nên không có pháp nào là chẳng 
“Không, nghĩa là không có sự tổn tại độc lập đích thực.” 


II. Bốn Loại Duyên Khởi Tiêu Biểu: 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, các tông phái Phật Giáo Đại Thừa đều tin vào Nguyên Lý 
Duyên Khởi. Pháp giới duyên khởi là cực điểm của tất cả những 
thuyết nhân quả; thục sự đó là kết luận của thuyết duyên khởi bởi vì 
nó là lý tắc nhân quả phổ biến và đã nằm trong lý bản hữu, thông 
huyền của vũ trụ, hay nói thế nào cũng được. Lý tắc duyên khởi được 
giải thích trước tiên bằng nghiệp cảm duyên khởi, nhưng vì nghiệp 
phát khởi trong tạng thức, nên thứ đến chúng ta có A Lại Da duyên 
khởi. Vì A Lại Da, hay tạng thức, là kho tàng của chủng tử, sanh khởi 
từ một cái khác nên chúng ta có Như Lai Tạng duyên khởi, hay chân 
như. Từ ngữ kỳ lạ nầy chỉ cho cái làm khuất lấp Phật tánh. Do sự che 
khuất nầy mà có phần bất tịnh, nhưng vì có Phật tánh nên có cả phần 
tịnh nữa. Nó đồng nghĩa với Chân Như (Tathata, không phải như thế 
nầy hay như thế kia) mà theo nghĩa rộng nhất thì có đủ cả bản chất 
tịnh và bất tịnh. Do công năng của những căn nhân tịnh và bất tịnh, nó 
biểu lộ sai biệt tướng của hữu tình như sống và chết, thiện và ác. Chân 
như bảo trì vạn hữu, hay nói đúng hơn, tất cả vạn hữu đều ở trong 
Chân như. Nơi đây, giai đoạn thứ tư, Pháp giới Duyên khởi được nêu 
lên. Đó là lý tắc tự khởi và tự tạo của hữu tình và vũ trụ, hoặc giả 
chúng ta có thể gọi nó là duyên khởi nghiệp cảm chung của tất cà mọi 
loài. Nói hẹp thì vũ trụ sẽ là một sự biểu hiện của Chân như hay Như 
Lai Tạng. Nhưng nói rộng thì đó là duyên khởi của vũ trụ do chính vũ 
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trụ, chứ không gì khác. Duyên Khởi có nhiều loại. Dưới đây là bốn 
loại duyên khởi tiêu biểu: 

Thứ nhất là “Nghiệp Cảm Duyên Khởi”: Nghiệp cảm duyên khởi 
được dùng để miêu tả bánh xe sinh hóa. Trong sự tiến hành của nhân 
và quả, phải có định luật và trật tự. Đó là lý thuyết về nghiệp cảm. 
Trong 12 chi duyên khởi, không thể nêu ra một chi nào để nói là 
nguyên nhân tối sơ. Bởi vì, cả 12 chi tạo thành một vòng tròn liên tục 
mà người ta gọi là “Bánh Xe Sinh Hóa,” hay bánh xe luân hồi. Người 
ta có thói quen coi sự tiến hành của thời gian như một đường thẳng từ 
quá khứ vô cùng ngang qua hiện tại đến vị lai vô tận. Thế nhưng đạo 
Phật lại coi thời gian như là một vòng tròn không có khởi đầu, không 
có chấm dứt. Thời gian tương đối. Một sinh vật chết đi không là chấm 
dứt; ngay đó, một đời sống khác bắt đầu trải qua một quá trình sống 
chết tương tự, và cứ lập lại như vậy thành một vòng tròn sinh hóa bất 
tận. Theo đó một sinh vật khi được nhìn trong liên hệ thời gian, nó tạo 
thành một dòng tương tục không gián đoạn. Không thể xác định sinh 
vật đó là thứ gì, vì nó luôn luôn biến đổi và tiến hóa qua 12 giai đoạn 
của đời sống. Phải đặt toàn bộ các giai đoạn nầy trong toàn thể của 
chúng coi như là đang biểu hiện cho một sinh thể cá biệt. Cũng vậy, 
khi một sinh vật được nhìn trong tương quan không gian, nó tạo thành 
một tập hợp phức tạp gồm năm yết tố hay ngũ uẩn. Bánh xe sinh hóa 
là lối trình bày khá sáng sủa của quan điểm Phật giáo và một sinh vật 
trong liên hệ với thời gian và không gian. Bánh xe sinh hóa là một 
vòng tròn không khởi điểm, nhưng thông thường người ta trình bày nó 
bắt đầu từ vô minh, một trạng thái vô ý thức, mù quáng. Kỳ thật, vô 
minh chỉ là một tiếp diễn của sự chết. Lúc chết, thân thể bị hủy hoại 
nhưng vô minh vẫn tổn tại như là kết tinh các hiệu quả của các hành 
động được tạo ra trong suốt cuộc sống. Đừng nên coi vô minh như là 
phản nghĩa của tri kiến; phải biết nó bao gồm cả tri, sự mù quáng hay 
tâm trí u tối, vô ý thức. Vô minh dẫn tới hành động u tối, mù quáng. 
Hành, năng lực, hay kết quả của hành vi mù quáng đó, là giai đoạn kế 
tiếp. Nó là động lực, hay ý chí muốn sống. Ý chí muốn sống không 
phải là loại ý chí mà ta thường dùng trong ý nghĩa như “tự do ý chí;” 
thực sự, nó là một động lực mù quáng hướng tới sự sống hay khát vọng 
mù quáng muốn sống. Vô Minh và Hành được coi là hai nhân duyên 
thuộc quá khứ. Chúng là những nguyên nhân khi nhìn chủ quan từ hiện 
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tại; nhưng khi nhìn khách quan đời sống trong quá khứ là một đời sống 
toàn diện giống hệt như đời sống hiện tại. 

Thứ nhì là “A Lại Da Duyên Khởi”: A Lại Da Duyên Khởi để giải 
thích căn nguyên của nghiệp. Nghiệp được chia thành ba nhóm, chẳng 
hạn như nghiệp nơi thân, nơi khẩu và nơi ý. Nếu khởi tâm tạo tác, phải 
chịu trách nhiệm việc làm đó và sẽ chịu báo ứng, bởi vì ý lực là một 
hành động của tâm ngay dù nó không phát biểu ra lời nói hay bộc lộ 
trong hành động của thân. Nhưng tâm là cứ điểm căn để nhất của tất 
cả mọi hành động luật duyên sinh phải được đặt vào kho tàng tâm ý, 
tức Tàng Thức hay A Lại Da thứ (Alaya-vijnana). Lý thuyết ý thể của 
đạo Phật, tức học thuyết Duy Thức, chia thức thành tám công năng, 
như nhãn thức, nhĩ thức, tỷ thức, thiệt thức, thân thức, ý thức, mạt na 
thức, và a lại da thức. Trong tám thức nầy, thức thứ bẩy và thứ tám cần 
phải giải thích. Thức thứ bảy là trung tâm cá biệt hóa của ngã tính, là 
trung tâm hiện khởi của các ý tưởng vị ngã, ích kỹ, kiêu mạn, tự ái, ảo 
tưởng và mê hoặc. Thức thứ tám là trung tâm tích tập của ý thể, là nơi 
chứa nhóm các “hạt giốngˆ hay chủng tử của tất cả mọi hiện khởi và 
chúng được bộc lộ trong các hiện khởi đó. Đạo Phật chủ trương rằng 
nguyên khởi của vạn hữu và vạn tượng là hiệu quả của ý thể. Mỗi 
chủng tử tổn tại trong tàng thức và khi nó trào vọt vào thế giới khách 
quan, nó sẽ được phản ảnh để trở thành một hạt giống mới. Nghĩa là 
tâm vươn ra thế giới ngoại tại và khi tiếp nhận các đối tượng nó đặt 
những ý tưởng mới vào trong tàng thức. Lại nữa, hạt giống mới đó sẽ 
trào vọt để phản ảnh trở lại thành một hạt giống mới mẻ khác nữa. 
Như thế, các hạt giớng hay các chủng tử tụ tập lại và tất cả được chứa 
nhóm ở đây. Khi chúng tiềm ẩn, chúng ta gọi chúng là những chủng tử. 
Nhưng khi chúng hoạt động, chúng ta gọi chúng là những hiện hành. 
Những chủng tử cố hữu, những hiện hành, và những chủng tử mới hỗ 
tương phụ thuộc lẫn nhau tạo thành một vòng tròn mãi mãi tái diễn 
tiến trình trước sau như nhất. Đây gọi là A Lại Da Duyên Khởi. Cái 
làm cho chúng tử hay vô thức tâm phát khởi thành hiện hành, nghĩa là 
động lực tạo ra dòng vận động của duyên khởi, chính là ý thể, nghĩa là 
thức. Có thể thấy một cách dễ dàng, theo thuyết A Lại Da Duyên Khởi 
nầy, rằng Hoặc, Nghiệp và Khổ khởi nguyên từ nghiệp thức, hay ý thể. 
Tàng thức lưu chuyển tái sinh để quyết định một hình thái của đời sống 
kế tiếp. Có thể coi tàng thức giống như một linh hồn trong các tôn giáo 
khác. Tuy nhiên, theo học thuyết của đạo Phật, cái tái sanh không phải 
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là linh hồn, mà là kết quả của các hành động được thi hành trong đời 
sống trước. Trong đạo Phật, người ta không nhận có hiện hữu của linh 
hồn. 

Thứ ba là “Chân Như Duyên Khởi”: Chân Như Duyên Khởi, để 
giải thích căn nguyên của tàng thức. Tàng thức của một người được 
quy định bởi bản tính của người đó và bản tánh nầy là hình thái động 
của chân như. Không nên hỏi chân như hay Như Lai tạng khởi lên từ 
đâu, bởi vì nó là thể tánh, là chân như cứu cánh không thể diễn đạt. 
Chân như là từ ngữ duy nhất có thể dùng để diễn tả thực tại cứu cánh 
vượt ngoài định danh và định nghĩa. Còn được gọi là Như Lai Tạng. 
Như Lai Tạng là Phật tánh ẩn tàng trong bản tánh của phàm phu. Như 
Lai là một biểu hiệu được Phật tự dùng để thay cho các danh xưng như 
“Tôi” hay “Chúng ta,” nhưng không phải là không có một ý nghĩa đặc 
biệt. Sau khi Ngài thành đạo, Đức Phật gặp năm anh em Kiểu Trần 
Như hay năm nhà khổ hạnh mà trước kia đã từng sống chung với Ngài 
trong đời sống khổ hạnh trong rừng. Năm nhà khổ hạnh nây gọi Ngài 
là “Bạn Gotama.” Phật khiển trách họ, bảo rằng, đừng gọi Như Lai như 
là bạn và ngang hàng với mình, bởi vì Ngài bấy giờ đã là Đấng Giác 
Ngộ, Đấng Tối Thắng, Đấng Nhất Thiết Trí. Khi Ngài “đến như vậy” 
trong tư thế hiện tại của Ngài với tư cách là vị đạo sư của trời và 
người, họ phải coi Ngài là Đấng Trọn Lành chứ không phải là một 
người bạn cố tri. Lại nữa, khi Đức Phật trở về thành Ca Tỳ La Vệ, quê 
cũ của Ngài, Ngài không đi đến cung điện của phụ vương mà lại ở 
trong khu vườn xoài ở ngoại thành, và theo thường lệ là đi khất thực 
mỗi ngày. Vua Tịnh Phạn, phụ vương của Ngài, không thể chấp nhận 
con mình, một hoàng tử, lại đi xin ăn trên các đường phố thành Ca Tỳ 
La Vệ. Lúc đó, vua đến viếng Đức Phật tại khu vườn, và thỉnh cầu 
Ngài trở về cung điện. Phật trả lời vua bằng những lời lẽ như sau: 
“Nếu tôi vẫn còn là người thừa kế của Ngài, tôi phải trở về cung điện 
để cùng chung lạc thú với Ngài, nhưng gia tộc của tôi đã đổi. Bây giờ 
tôi là một người thừa kế các Đức Phật trong quá khứ, các ngài đã “đến 
như vậy” như tôi đang đến như vậy ngày nay, cùng sống trong các khu 
rừng, và cùng khất thực. Vậy Bệ Hạ hãy bỏ qua những gì mà ngài đã 
nói.” Đức vua hiểu rõ những lời đó, và tức thì trở thành một người đệ 
tử của Đức Phật. Như Lai, đến như vậy hay đi như vậy, trên thực tế, 
cùng có ý nghĩa như nhau. Phật dùng cả hai và thường dùng chúng 
trong hình thức số nhiều. Đôi khi các chữ đó được dùng cho một chúng 
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sinh đã đến như vậy, nghĩa là, đến trong con đường thế gian. Đến như 
vậy và đi như vậy do đó có thể được dùng với hai nghĩa: “Vị đã giác 
ngộ nhưng đến trong con đường thế gian,” hay “vị đến trong con đường 
thế gian một cách đơn giản.” Bấy giờ, Chân như hay Như Lai tạng chỉ 
cho trạng thái chân thật của vạn hữu trong vũ trụ, cội nguồn của một 
đấng giác ngộ. Khi tĩnh, nó là tự thân của Giác Ngộ, không liên hệ gì 
đến thời gian và không gian; nhưng khi động, nó xuất hiện trong hình 
thức loài người chấp nhận một đường lối thế gian và sắc thái của đời 
sống. Trên thực tế, Chân như hay Như Lai tạng là một, và như nhau: 
chân lý cứu cánh. Trong Đại Thừa, chân lý cứu cánh được gọi là Chân 
như hay Như thực. Chân như trong ý nghĩa tĩnh của nó thì phi thời gian, 
bình đẳng, vô thủy vô chung, vô tướng, không sắc, bởi vì bản thân sự 
vật mà không có sự biểu lộ của nó thì không thể có ý nghĩa và không 
bộc lộ. Chân như trong ý nghĩa động của nó có thể xuất hiện dưới bất 
cứ hình thức nào. Khi được điều động bởi một nguyên nhân thuần tịnh, 
nó mang hình thức thanh thoát; khi được điều động bởi một nguyên 
nhân ô nhiễm, nó mang hình thức hủ bại. Do đó chân như có hai trạng 
thái: tự thân chân như, và những biểu lộ của nó trong vòng sống và 
chết. 

Thứ tư là “Pháp Giới Duyên Khởi”: Pháp giới (Dharmadhatu) có 
nghĩa là những yếu tố của nguyên lý và có hai sắc thái: trạng thái chân 
như hay thể tánh và thế giới hiện tượng. Tuy nhiên trong Pháp Giới 
Duyên Khởi, người ta thường dùng theo nghĩa thứ hai, nhưng khi nói về 
thế giới lý tưởng sở chứng, người ta thường dùng nghĩa thứ nhất. Đạo 
Phật chủ trương rằng không có cái được tạo độc nhất và riêng rẻ. Vạn 
hữu trong vũ trụ, tâm và vật, khởi lên đồng thời; vạn hữu trong vũ trụ 
nương tựa lẫn nhau, ảnh hưởng lẫn nhau, và do đó tạo ra một bản đại 
hòa tấu vũ trụ của toàn thể điệu. Nếu thiếu một, vũ trụ sẽ không toàn 
vẹn; nếu không có tất cả, cái một cũng không. Khi toàn thể vũ trụ tiến 
tới một bản hòa âm toàn hảo, nó được gọi là nhất chân pháp giới, vũ 
trụ của cái “Một” hay cái “Thực,” hay “Liên Hoa Tạng.” Trong vũ trụ 
lý tưởng đó, vạn hữu sẽ tổn tại trong hòa điệu toàn diện, mỗi hữu 
không chướng ngại hiện hữu và hoạt động của các hữu khác. Mặc dù 
quan niệm viên dung và đồng khởi là vũ trụ, nó là một thuyết Pháp 
Giới Duyên Khởi, bản tính của hiện khởi là vũ trụ, nó là một thứ triết 
lý về toàn thể tính của tất cả hiện hữu, hơn là triết học về nguyên 
khởi. 
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The Theory oƒ Causafion 


l... An Overview 0ƒ the Theory 0ƒ Causafion: 

Just consider that billlions of years ago, the earth had no life; 
volcanoes poured forth torrents of lava, and vapor and gas filled the 
sky. However, when the earth cooled about two billions years ago, 
microscopic one-celled living creatures were produced. It goes without 
saying that they were produced through the working of the Law. They 
were born when the energy of “sunyata” forming the foundatlon of 
lava, gas, and vapor came Info contact with appropriate conditions or a 
secondary cause. It 1s the Law that provided the conditions for the 
generation of life. Therefore, we realize that the Law 1s not cold, a 
mere abstract rule, but 1s full of vivid power causing everything fo exIst 
and live. Conversely, everything has the power of desiring to exist and 
to live. During the first two billions years of the development of the 
earth, even lava, gas, and vapor possessed the urge to live. That 1s why 
one-celled living creatures were generated from them when the 
conditions were right. These Infinitesimal creatures endured all kinds 
of trials, Including extreme heat and cold, tremendous floods, and 
torrenfial raIns, for about two billions years, and continued to live. 
Moreover, they gradually evolved Iinto more sophisticated forms, 
culminating In man. This evolution was caused by the urge to live of 
these first microscopiIc creatures. Life had mind, through which 1t 
desired to live, from the time even before 1t existed on earth. Such a 
WIll exists in everything 1n the universe. This wIll exists 1n man today. 
From the sclentific point of view, man 1s formed by a combination of 
elementary particles; and If we analyze this still more deeply, we see 
that man 1s an accumulation of energy. Therefore, the mind desiring to 
live must surely exIst In man. 

We all know what dependent means, and what origination or 
arising means. However, according to the Buddha, the theory of 
independent origination was very deep. Many people believe that the 
theory of Iindepedent orIgination 1s one of the most difficult subJects in 
Buddhism. As a matter of fact, on one occasion Ananda remarked that 
despiIte I1fs apparent difficulty, the teaching of indepedent orIgination 
was actually quite simple; and the Buddha rebuked Ananda saying that 
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1n fact the teaching of independent origination was very deep, not that 
simple. However, the theory of independent origination in Buddhism 1s 
very clear and easy to understand. The Buddha gave two examples to 
make 1t clear for the Assembly. The Buddha has said the flame In an 
oil lamp burns dependent upon the oil and the wIck. When the oil and 
the wIck are present, the flame 1n an oil lamp burns. Besides, the wind 
factor 1s also Important, 1f the wind blows strongly, the oil lamp cannot 
contfinue to burn. The second example on the sprout. The sprout 1s not 
only dependent on the seed, but also dependent on earth, water, aIr and 
sunlight. Therefore, there 1s no existing phenomenon that 1s not effect 
of dependent origination. AlI these phenomena canmnot arise without a 
cause and one or more conditions. All things in the phenomenal world 
are broupht Into being by the combination of varilous cause and 
conditions (welve links of Dependent Origination), they are relative 
and without substantially or self-entity. The Buddha always expressed 
that his experlence of enliphtenment in one of two ways: either In 
terms of having understood the Four Noble Truths, or in terms of 
having understood Interindependent origination. Buddhist practitloners 
who want to attain enliphtenment, must understand the meaning of 
these truths. 

According to Buddhism, whoever perceives the Iinterdependent 
nature of reality sees the Dharma, and whoever sees the Dharma sees 
the Buddha. The principle of interdependent origInation means that all 
conditioned things, phenomena, or eventfs In the universe come Into 
being only as a result of the Interaction of varilous causes and 
conditions. Buddhism does not accept the argument that things can 
arIse from nowhere, with no cause and conditions; nor does 1t accept 
another argument that things can arilse on account of an almighty 
creator. According to Buddhism, all material obJecfs are composed by 
parts to make the whole, and the whole depends upon the existence of 
part to exIst. In other words, all things and events (everything) arise 
solely as a result of the mere coming together of the many factors 
which make them up. Therefore, there 1s nothing that has any 
independent or Intrinsic 1dentity of Its own 1n this universe. However, 
this 1s not to say that things do not exIst; thing do exIst, but they do not 
have an independent or autonomous reality. When we understand the 
pñnnciple of interdependent orIgination or the fundamental Insight Into 
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the nature or reality, we wIll realize that everything we perceive and 
©xperlence arIses as a result of the Interaction and coming together of 
causes and conditions. In other words, when we thoroughly understand 
the principle of interdependent origination, we also understand the law 
Of cause and effect. 

Dependent Arising 1s an essential corollary to the second and third 
of the Four Noble Truths, and 1s not, as some are Inclined to think, a 
later addition to the teaching of the Buddha. This Dependent Arising, 
this doctrine of conditionality, 1s often explained severely practical 
terms, but 1t 1s not a mere pragmatical teaching, though 1t may appear 
to be so, owing to the shortness of the explanations. Those conversant 
with the Buddhist Canon know that In the doctrine of Dependent 
Arising 1s found that which brings out the basic principles of knowledge 
and wisdom 1n the Dhamma. In this teaching of the conditionality of 
everything in the world, can be realized the essence of the Buddha”s 
oufook on lie. This condiionalty goes on uninterrupted and 
unconfrolled by self-agency or external agency of any sort. The 
doctrine of conditionality can not be labelled as determinism, because 
1n this teaching both the physical environment and the moral causation 
(psychological causation) of the Individual function together. The 
physical world Influences man”s mind, and mind, on the other hand, 
influences the physical world, obviously In a hipher degree, for as the 
Buddha taught in the Samyutta-Nikaya: “I[he world is led by the mind.” 
lf we fail to understand the real significance and application to life of 
the Dependent Arising, we mistake 1t for a mechanical law of casuality 
or even a simple simultaneous arising, a first beginning of all things, 
animate and Iinanimate. As there 1s no origination out of nothing In 
Buddhist thought, Dependent Arising shows the impossIbility of a first 
cause. The first beginning of existence, of the life stream of living 
beings 1s Inconceivable and as the Buddha says in the Samyutta- 
Nikaya: “Notions and speculations concerning the world may lead to 
mental derangement. O Monks! This wheel of existence, this cycle of 
confinuIty 1s without a visible end, and the first beginning of beings 
wandering and hurrying round, wrapt In Ignorance and fettered by 
craving 1s not to be perceived.” In fact, 1t 1s Impossible fo conceIve of a 
first begInning. None can trace the ultimate origin of anything, not even 
of a grain of sand, let alone of human beings. It 1s useless and 
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meaningless to seek a beginning in a beginningless past. Life 1s not an 
1dentify, It 1s a becoming. Ït 1s a flux of phystlological and psychological 
changes. 

Twenty centuries ago, the Buddha said: “Humanity and the world 
are the cause and conditions to be linked and to become.” His words 
have denied the prsence of a Creator or God. Hey give us a sclentIfic 
and obJective outlook of the present world, related to the law of 
Conditioning. It means that everything 1s dependent upon conditions to 
come 1nto being or survive. In other words, there 1s nothing that can be 
self-creating and self-existing, independent from others. All sentient 
beings, obJects, elements, etc., in this world are determined by the law 
of conditioning, under the form of formation, stabilization, 
deterioration, and annihilation. Man 1s a smalÏ cosmos. He comes Into 
being not by himself but by the activation of the law of transformation. 
The meaning of the Twelve Conditions of Cause-and-Effect are 
extremely deep and profound. They are Important doors for cultIvafOrS 
to step Into the realm of enlightenment, liberation from the cycle of 
birth, death, bondage, sufferings, and afflictions from the three worlds 
and six paths, and to attain Pratyeka-Buddhahood. 

Buddhism does not agree with the existence of a so-called “self,” 
nor a so-called Creator. But this doesn”t mean that all beings and things 
do not exist. They do not exist with a substratim or a permanent 
essence In them, as people often think, but according to Buddhism 
beings and things do exist as causal relatives or combinatlons. All 
becominøs, either personal or universal, originate from the princIple of 
causation, and exiIst In causal combinations. The center of causation 1s 
one”s own action, and the action will leave 1t latent energy which 
decides the ensuing existence. Accordingly, our past forms our presenf, 
and the present forms the future. In this world, we are contInuouslÌy 
creating and changing ourselves as a whole. According to the 
Madhyamaka philosophy, the doctrine of causal law 
(Pratityasamutpada) 1s exceedingly Iimportant in Buddhism. It 1s the 
causal law both of the universe and the lives of Iindividuals. It 1s 
1mportant from two points of view. Firstly, 1t øIves a very clear Idea of 
the Iimpermanent and conditioned nature of all phenomena. Secondly, 1t 
shows how bírth, old age, death and all the miseries of phenomenal 
exIstence arise In dependence upon conditions, and how all the 
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miserles cease In the absence of these conditions. The rise and 
subsidence of the elements of existence 1s not the correct In(erprefation 
of the causal law. 

These definitions on the principle of causation are based on the 
Iinterpretation of Prof. JunJiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy. Conditioned things arise from the secondary causes, In 
confrast with arising from the primail nature or bhutatatha (Tánh giác). 
Second, everything arises from conditions and not being spontaneous 
and self-contained has no separate and ¡ndependent nature. Third, 
Buddhism does not give Importance to the idea of the Root-Principle or 
the First Cause as other systems of philosophy often do; nor does 1t 
discuss the Idea of cosmology. Naturally such a branch of philosophy as 
theology did not have grounds to develop in Buddhism. One should not 
expect any discussion of theology from a Buddhist philosopher. As for 
the problem of creation, Budhism 1s ready to accept any theory that 
sclence may advance, for Buddhism does not recognize any conflict 
between religion and sclence. Fourth, according to Buddhism, human 
beings and all living things are self-created or self-creating. The 
unIverse 1s not homocenfrIc; 1t 1s a co-creation of all beings. Naturally 
such a branch of philosophy as theology dịd not have grounds to 
develop in Buddhism. One should not expect any discussion of 
theology from a Buddhist philosopher. As for the problem of creation, 
Budhism 1s ready to accept any theory that sclence may advance, for 
Buddhism does not recognize any conflict between relipion and 
science. According to Buddhism, human beings and all living things are 
self-created or self-creating. The universe 1s not homoCe€ntrIC; If 1S a CO- 
creation of all beings. Buddhism does not believe that all things came 
from one cause, but holds that everything 1s inevitably created out of 
more than two causes. The creations or becomings of the antecedent 
Causes continue 1n time-series, past, present and future, like a chain. 
Thịs chain 1s divided info twelve divisions and 1s called the Twelve 
Divisioned Cycle of Causation and Becomings. Since these divisions 
are Interdependent, the process 1s called Dependent Production or 
Chain of causation. The formula of this theory 1s as follows: From the 
exIstence of this, that becomes; from the happening of this, that 
happens. From the non-existence of this, that does not become; from 
the non-happening of this, that does not happen. 
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According to the Madhyamaka philosophy, the doctrine of causal 
law (Pratityasamutpada) 1s exceedingly important in Buddhism. It is the 
causal law both of the universe and the lives of Iindividuals. It 1s 
1mportant from two points of view. FIrstly, 1t øIves a very clear Idea of 
the Iimpermanent and conditioned nature of all phenomena. Secondly, 1t 
shows how bírth, old age, death and all the miserles of phenomenal 
exIstence arise In dependence upon conditions, and how all the 
miserles cease In the absence of these conditions. The rise and 
subsidence of the elements of existence 1s not the correct In(erprefation 
of the causal law. According to the Madhyamaka philosophy, the 
causal law (prattyasamutpada) does not mean the princIple of 
temporal sequence, but the principle of essential dependence of things 
on each other. In one word, 1t 1s the principle of relativity. RelatIvity 1s 
the most Important discovery of modern sclence. What sclence has 
discovered today, the Buddha had discovered more than two thousand 
five hundred years before. In interpreting the causal law as essential 
dependence of things on each other or relativiy of things, the 
Madhyamaka means to controvert another doctrine of the Hinayanists. 
The Hinayanists had analyzed all phenomena Into elements (dharmas) 
and believed that these elements had a separate reality of their own. 
The Madhyamika says that the very doctrine of the causal law declares 
that all the dharmas are relative, they have no separate reality of therr 
own. Without a separate reality 1s synonymous with devoid of real 
(sunyata), or Independent existence. Phenomena are devoid of 
independent reality. The most Iimportance of the causal law lies In 1s 
teaching that all phenomenal existence, all entities in the world are 
conditioned, are devoid of real (sunya), Independent existence 
(svabhava). There 1s no real, dependent existence of entitiles. All the 
concrete content belongs to the ¡interplay of countless conditions. 
Nagarjuna sums up his teaching about the causal law in the following 
words: “Since there 1s no elements of existence (dharma) which comes 
1nto manifestation without conditions, therefore there 1s no dharma 
which 1s not “sunya,` or devoid of real independent exIstence.” 


HỊ. Four Typical Types 0ƒ Causafion: 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, all schools of Mahayana believe In the PrincIple of 
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Causation. The theory of causation by Dharmadhatu 1s the climax of all 
the causation theorles; 1t 1s actually the conclusion of the theory of 
Causation origination, as 1t Is the universal causation and 1s already 
within the theory of universal immanence, pansophism, cosmotheism, 
or whatever It may be called. The causation theory was explained first 
by action-Iinfluence, but as action orliginates 1n Ideation, we had, 
secondly, the theory of causation by ideation-store. Since the Ideation- 
store as the repository of seed-energy must oripinate from something 
else, we had, thirdly, the causation theory explained by the expression 
“Matrnx of the Thus-come” (Iathagata-garbha) or Thusness. Thịs 
curlous term means that which conceals the Buddha. Because of 
concealment it has an Impure side, but because of Buddhahood 1t has a 
pure side as well. It 1s a synonym of Thusness (Tathatva or Tathata, not 
Tattva=Thisness or Thatness) which has In 1ts broadest sense both pure 
and Iimpure nature. Through the energy of pure and Impure causes 1t 
manifesfs the specific character of becoming as birth and death, or as 
good and evil. Thusness pervades all beings, or better, all beings are In 
the state of Thusness. Here, as the fourth stage, the causation theory by 
Dharmadhatu (universe) 1s set forth. It is the causation by all beings 
themselves and 1s the creation of the universe I1tself, or we can call ít 
the causation by the common action-influence of all beings. Intensively 
considered the universe will be a manifestation of Thusness or the 
Matrix of Tathagata (Thus-come). But extensively considered 1t 1s the 
causation of the universe by the universe Ifself and nothing more. 
There are many different kinds of Categories of Causation. Belows are 
four typical ones: 

The ƒfirst calegory ¡is the “Causaton by Aclion-influence”: 
Causation by action-influence 1s depicted in the Wheel of Life. There 
1s law and order In the progress of cause and effect. Thịs 1s the theory 
Of causal Sequence. In the Twelve Divisioned Cycle of Causations and 
Becomings, It 1s impossible to point out which one 1s the Íirst cause, 
because the twelve make a continuous circle which 1s called the Wheel 
of Life. People are accustomed to regard time as progressing In a 
straipht line from the Infinite past through present to Infinite future. 
Buddhism, however, regards time as a circle with no beginning or end. 
Tìme 1s relative. The death of a living being 1s not the end; at once 
another life begins to go through a similar process of birth and death, 
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and thus repeats the round of life over and over again. In this way a 
living being, when considered in relatlon to time, forms an endless 
conftinuum. ÏIt 1s impossible to define what a living being 1s, ÍOF If 1S 
always changing and progressing through the Divisions or Stages of 
Life. The whole serles of stages must be taken In their entirety as 
representing the one Individual being. Thus, a lving being, when 
regarded In relation to space, forms a complex of five elements. The 
Wheel of LIfe 1s a clever representation of the Buddhis conception of a 
living being In relation to both space and time. The Wheel of LIfe 1s a 
circle with no beginning, but 1t 1s customary to begin Its eXpositlon at 
Blindness (unconsclous state). Blindness 1s only a confinuatlon of 
Death. At death the body 1s abandoned, but Blindness remains as the 
crystalization of the effects of the actions performed during life. This 
Blidness 1s offen termed Ignorance; but this Ignorance should not be 
thought of as the antonym of knowing; 1t must include In 1ts meaning 
both knowing and not knowing, blindnes or blỉnd mìind, 
unconscIousness. Blindness leads to blind activity. The energy or the 
effect of this blind activity 1s the next stage, Motive or WIlI to Live. 
Thịs WIII to Live 1s not the kind of will which 1s used in the term “free 
wIll;” It 1s rather a blind motive toward life or the blind desire to live. 
Blindness and WIII to Live are called the Two Causes of the pst. They 
are causes when regarded subJectively from the present; but 
obJectively regarded, the life In the past 1s a whole life Just as mụch as 
1s the life of the present. 

The second category is the “Causaton by the ldeation-Store”: 
Causation by the Ideation-store 1s used to explain the origin of action. 
Actions or karma are divided into three øroups, 1.e., those by the body, 
those by speech and those by volition. When one makes up one”s mind 
to do something, one 1s responsible for 1t and 1s liable to retribution, 
because volition 1s a mind-action even I It is not expressed in speech 
or manifested In physical action. But the mind being the Inmosft recess 
of all actions, the causation ought to be attributed to the mind-store or 
Ideation-store. The Buddhist ideation theory divides the mind Into eight 
faculties, 1.e., the eye-sense, the ear-sense, the nose-sense, the tongue- 
sense, the body-sense, the co-ordinating sense-center or the sixth 
mano-vijnana, the Individualizing thought-center of egotlsm or the 
seventh manas-vijnana, and the storing-center of ideation or the eighth 
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alaya-vjnana, or lIdeation-store. Of these eight faculties, the seventh 
and the eighth require explanation. The seventh, the Individualizing 
Center of Egotism 1s the center where all the selfish Ideas, egotistic, 
opIinons, arrogance, self-love, i1llusions, and delusions arise. The 
eiphth, the Storing Center of Ideation, 1s where the “seeds” of all 
manifesfations are deposited and later expressed In manifesfations. 
Buddhism holds that the origin of all things and evenfs 1s the effect of 
1deation. Every seed lies in the Storing Center and when It sproufs out 
Iinto the obJect-world a reflection returns as a new seed. That 1s, the 
mind reahces out Into the outer world and, percerving objects, puts 
new Ideas In(o the mind-store. Again, this new seed sprouts out to 
reflect back a still newer seed. Thus the seeds accumulate and all are 
stored there together. When they are latent, we call them seeds, but 
when actve we call them manifestatons. The old seeds, the 
manifesfations and the new seeds are mutually dependent upon each 
other, forming a cycle which forever repeats the same process. This 1s 
called the Chain of Causation by Ideation. That which makes the seed 
or subconscIous thought sprout out Into actual manifestation, that 1s, the 
motive force which makes the chain of causation move, 1s nothing but 
Ideation. Ït 1s easy to see from this theory of Causation by Ideation that 
Delusion, Action and Suffering originate from mind-action, or ideation. 
The Storinng Center of Ideation 1s carrled across rebirth to determine 
what the next form of le will be. This Storing Center might be 
regarded as similar to the soul in other forms of religion. According to 
the Buddhist doctrine, however, what 1s reborn 1s not the soul, but 1s the 
result of the actions performed In the preceding life. In Buddhism the 
exIstence of the soul 1s denied. 

The third category is the “Causation By Thusness”: Causation by 
Thusness 1s used to explain the origin of the ideation-store. The 
1deation-store of a human being 1s determined by his nature as a human 
being and this nature 1s a particular dynamic form of Thusness. One 
should not ask where Thusness or Matrix of Thus-come originates, 
because 1t ¡1s the noumenon, the ultmate ¡indescribable Thusness. 
Thusness or suchness, 1s the only term which can be used to express the 
ultimate Indefinable reality. It is otherwise called the Matrix of Thus- 
come. Thus-come 1s Buddha-nature hidden In ordinary human nature. 
“Thus-come” 1s a designation of the Buddha employed by himself 
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Instead of. “T” or “we,” but not without special meaning. After he had 
attained Enlightenment, he met the five ascetics with whom he had 
formerly shared his forest le. These five ascetics addressed him 
saying “Friend Gotama.” The Buddha admonished them, sayingthat 
they ought not treat the Thus-come (thus enlightened I come) as theIr 
friend and their equal, because he was now the Enlightened One, the 
Victorious, All-wise One. When he had “thus come” in his present 
posiltlon as the Instructor of all men and even of devas, they should 
treat him as the Blesed One and not as an old friend. ÀAgain, when the 
Buddha went back to Kapilavastu, his former home, he did not go to 
the palace of his father, but lived in the banyan grove outside the town, 
and as usual went out to beg daily. Suddhodana, his king-father, could 
not bear the Idea of his own son, the prince, begging on the streefs of 
Kapilavastu. At once, the king visited the Buddha In the grove and 
enfreated him to return to the palace. The Buddha answered him In the 
following words: “If I were still your herr, I should return to the palace 
to share the comfort with you, but my lineage has changed. I am now a 
successor to the Buddhas of the past, all of whom have “thus gone'” 
(Tathagata) as I am doïng at present, living in the woods and begging. 
So your Majesty must excuse me.” The king understood the words 
perfectly and became a pupil of the Buddha at once. Thus come and 
thus gone have practically the same meaning. The Buddha used them 
both and usually in therr plural forms. Sometimes the words were used 
for a sentient being who thus come, I.e., comes In the contrary way. 
Thus-come and Thus-gone can therefore be used in two senses: “The 
one who 1s enliphtened but comes 1n an ordinary way` or “The one 
who comes In an ordinary way simply.` Now, Thusness or the Matrix of 
Thus-come or Thus-gone means the true state of all things in the 
unIverse, the source of an Enlightened One, the basis of enlightenment. 
When static, 1t 1s Enlightenment 1tself, with no relation to time or 
space; but, when dynamic, 1t 1s in human form assuming an ordinary 
way and feature of life. Thusness and the Matrix of Thus-come are 
practically one and the same, the ultimate truth. In Mahayana the 
ultimate truth ¡s called Suchness or Thusness. We are now In a position 
to explain the Theory of Causation by Thusness. Thusness In Its static 
sense Is spaceless, timeless, all-equal, without beginning or end, 
formless, colorless, because the thing 1tself without 1ts mamifestation 
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cannot be sensed or described. Thusness In I1ts dynamic sense can 
assume any form ; when driven by a pure cause 1t takes a lofty form; 
when driven by a tainted cause 1t takes a depraved form. Thusness, 
therefore, 1s of two states. The one 1s the Thusness 1tself; the other 1s 1fS 
manIfesftation, 1s state of life and death. 

The ƒfourth category is the “Causafion by the Universal Principle”: 
Dharmadhatu means the elements of the principle and has two aspects: 
the state of Thusness or noumenon and the world of phenomenal 
manifesfation. In this causation theory it 1s usually used in the latter 
sense, but in speaking of the odeal world as realized, the former sense 
1s fo be applied. Buddhism holds that nothing was created singly or 
individually. All thíngs in the universe, matter and mind, arose 
simultaneously, all things In it depending upon one another, the 
influence of each mutually permeating and thereby making a universal 
symphony of harmonious totality. lf one item were lacking, the 
universe would not be complete; without the rest, one I1tem cannot be. 
When the whole cosmos arrives at a harmony of perfection, 1t 1s called 
the “Universe One and True,` or the “Lotus Store.` In this ideal 
universe all beings wIll be In perfect harmony, each finding no 
obstruction In the existence and activity of another. Although the idea 
of the Iinterdependence and simultaneous rise of all things 1s called the 
Theory of Universal Causation, the nature of the rise being universal, 1t 
1s rather a philosophy of the totality of all existence than a philosophy 
Of OrIgination. 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Nguyên Lý Như Thực 


Theo Phật giáo, như thực là chân như hay là căn bản tối hậu của tư 
tưởng Phật học đề cập trạng thái chân thật của tất cả những gì hiện 
hữu. Lẽ đương nhiên mọi người trước tiên đi tìm tinh thể uyên áo nhất 
giữa giả tượng ngoại giới của vạn hữu, hay tìm một sự kiện bất biến 
giữa vô số sự vật biến chuyển. Rồi thất bại, người ta mới cố phân biệt 
cái bất khả tri với cái khả tri, cái thực với cái giả, hay vật tự thể với 
vật y tha. Nỗ lực nầy rốt cuộc cũng thất bại, vì cái mà họ chọn làm cái 
thực hay vật tự thể hoàn toàn vượt ra ngoài nhận thức của con người. 
Những nỗ lực như thế có thể mệnh danh là truy tầm thế giới lý tánh 
hay đời sống lý tánh. Phương pháp truy tầm và những lý thuyết kết quả 
thành ra đa dạng. Một số chủ trương nhất nguyên hay phiếm thần, một 
số khác chủ trương nhị nguyên hay đa nguyên. Đạo Phật một mình 
đứng hẳn ngoài các quan điểm đó. Đạo Phật là vô thần, cái đó khỏi 
phải nghi ngờ. Khi được hỏi về nguyên nhân hay nguyên lý tối sơ, Đức 
Phật luôn luôn không nói gì. Còn đối với đời sống lý tánh, Ngài phủ 
nhận sự hiện hữu của một bản ngã hay linh hồn hay bất cứ cái gì cùng 
loại đó mà người ta có thể gọi là thực ngã, như chúng ta đã thảo luận. 
Thấy cái bản tánh chân thực hay trạng thái chân thực của vạn hữu 
không phải là tìm thấy cái một trong cái nhiễu, hay cái một trước cái 
nhiều, cũng không phải là phân biệt nhất tính khác dị tính hay tĩnh 
khác động. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học 
Phật Giáo, trạng thái chân thực là trạng thái không có một điều kiện 
riêng biệt nào. Sự thực, đó là cái “thực tại chân thực không có thực 
tại,” nghĩa là không có một tướng trạng hay bản tánh riêng biệt nào cả. 
Tâm trí con người rất khó hiểu nổi ý niệm về một thực tại trong đó 
không có gì là bản thể hay bản trụ. Ý niệm về một bản thể thường trụ 
với những phẩm tính biến chuyển, đã cắm rễ quá sâu trong tập quán tư 
tưởng chúng ta. Các học phái Phật học, bất kể phái nào, Tiểu hay Đại 
thừa, Duy thực hay Duy tâm, hoàn toàn không lệ thuộc vào một tập 
quán tư tưởng nào như thế và tất cả đều chủ trương lý thuyết về biến 
chuyển triệt để. Khi một người theo đạo Phật nào đó nói về trạng thái 
chân thực của thực tại, ông ta muốn nói trạng thái không có bản tánh 
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riêng biệt. Theo quan niệm tổng quát của Tiểu Thừa, trạng thái không 
điều kiện riêng biệt là Niết Bàn, vì Niết Bàn là giải thoát toàn vẹn 
khỏi ràng buộc. Phái Duy Thực (Sarvastivada) hay Nhất Thiết Hữu Bộ, 
thuộc Tiểu Thừa, bước xa hơn, cho rằng vô ngã, vô thường và Niết 
Bàn (sự tắt lửa) đều là trạng thái chân thật của vạn hữu. Phái Hư Vô 
Luận (Satyasiddhi) hay Thành Thật Luận chủ trương rằng vạn hữu, tâm 
và vật, thảy đều không và bất thực, không có cái gì hiện hữu, cả đến 
Niết Bàn. Trong Đại Thừa, phái Phủ Định Luận tứ Trung Quán 
(Madhyamika) dạy rằng chân lý chỉ có thể khám phá được bằng các 
quan điểm phủ định về sự hữu; và đằng khác, phái Duy Tâm Luận 
(Vijnaptimatra) chủ trương rằng sự viên mãn chân thực chỉ có thể 
chứng được một cách tiêu cực bằng phủ nhận bản tính hư ảo và duyên 
sinh của hiện hữu. Phái Hoa Nghiêm (Avatamsaka) của Đại Thừa nghĩ 
rằng thế giới lý tưởng , hay nhất chân pháp giới, là thế giới không có 
cá thể biệt lập. Phái Pháp Hoa (Pundarika) đồng nhất trạng thái biểu 
hiện như thế là như thế với thực thể chân thực nội tại trong bản tánh. 
Xét trên toàn thể, nếu chỉ thấy sự kiện một đóa hoa đang rụng, thì nhất 
định đó là một thiên kiến theo thuyết vô thường. Chúng ta phải thấy 
rằng nội tại trong sự kiện một đóa hoa đang rụng chứa sẵn sự kiện một 
đóa hoa đang nở, và cũng nội tại trong sự kiện một đóa hoa đang nở có 
sẵn sự kiện một đóa hoa rụng. Như thế sự đối lập của rụng (diệt) và nở 
(sinh) được dung hợp và chúng tạo thành quan điểm về hỗ tương trong 
đối đãi, là một cái nhìn trung đạo không thiên chấp. Từ đó nói rằng 
chúng ta nhìn thấy cái vô hành trong cái hành, cái hành trong cái vô 
hành, bất động trong động, và động trong bất động, lặng trong sóng và 
sóng trong lặng. Thế là chúng ta đi tới trạng thái chân thực của vạn 
hữu, nghĩa là Trung Đạo. Và cái đó được gọi là Như thực hay Chân 
thực. Khi quan điểm ấy được phát biểu một cách tiêu cực, nó chỉ vào 
sự tiêu cực thực thụ hay cái “Không,” bởi vì phủ nhận hết mọi trạng 
thái riêng biệt của mọi vật. Quan niệm tối hậu của triết học Phật giáo 
được nhận định như thế. Khi nguyên lý tối hậu được nhận định từ quan 
điểm phổ biến, nó được gọi là Pháp giới (Dharmadhatu). Cảnh vực của 
lý tánh, nhưng khi được nhận định từ quan điểm nhân cách, nó được 
gọi là Như Lai Tạng (Tathagata-garbha). Những cách diễn tả khác 
cùng nói lên ý tưởng nầy là: Phật tánh (Buddhata), hay Phật Tự Tánh 
(Buddha-svabhava), và Pháp thân (Dharmakaya). Những chữ nầy, trên 
thực tế, đồng nghĩa. Nếu không biết tới nguyên lý Chân như hay Tánh 
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Không theo nghĩa cao nhất của chữ đó, thì không cách nào hiểu nổi 
giáo pháp của Đại Thừa. Chữ “không” trong nghĩa cao nhất không có 
nghĩa là “không chi cả” hay “ngoan không” mà nó chỉ cho cái “không 
có những điều kiện riêng biệt,” hay “không tự tánh.” 


The Principle 0ƒ True Reality 


According to Buddhism, thusness 1s the ultimate foundation of 
Buddhist thought concerning the real state of all that exIsts. It 1s natural 
for people to seek first the Innermost essence among the outward 
appearance of all things or to seek an unchanging fact among many 
changing things. Falling in this, people try to distinguish the 
unknowable from the knowable, the real from the apparent, or the 
thing-in-1tself from the thing-for-us. This effort, too, wIll end in failure, 
for what they select as the real or the thing-In-Itself 1s utterly beyond 
human knowledge. Such efforts may be called the search for the world- 
pñnnciple or for the life-principle. The method of search and the 
resulting theories are varlous. Some are monisfic or pantheistic, while 
others are dualistic or pluralistic. Against all these views Buddhism 
stands aloof by itself. Buddhism 1s atheistic, there 1s no doubt about 1t. 
When questioned about the First Cause or Prnnciple, the Buddha 
always remained reticent. As to the life-principle, he denied the 
exIstence of an ego or soul or any kind of thing which one may call the 
real self, as we have discussed. To see the true nature or the true state 
of all things 1s not to find one In mang or one before many, nOor 1s 1t fO 
distinguish unity from diversity or the static from the dynamrc. 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, the true reality means the true state without any special 
condition. It 1s, in fact, the true reality without a reality, 1.e., wIthout 
any specific character or nature. It 1s very difficult for the human mind 
to understand this Idea of reality in which there 1s no substance at all. 
The Idea of an abiding substance with changing qualities 1s very deeply 
rooted in our habits of thought. Buddhist schools, no matter what they 
are, Hinayana or Mahayana, realistic or Idealistic, are utterly free from 
such a habit of thought and all maintain the theory of pure change 
without substratum. When any Buddhist speaks of the true state of 
reality he means the state without a specific nature. According to the 
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general views of the Hinayana, the state without any specific condition 
1s Nirvana, because Nirvana 1s perfect freedom from bondage. The 
Realistic School (Sarvastivada), belonging to the Hinayana, øgoes a step 
further and assumes that selflessness, Iimpermanence and Nirvana 
(lamelessness) are the true state of all things. Nihilisic School 
(Satyasiddhi) holds that all things, matter and mind, are void or unreal 
and that nothing exists even 1n Nirvana. The Mahayana teaches, on the 
other hand, that the truth can be discovered only by negative views Of 
becoming, and, on the other hand, holds that true perfection can be 
realized negatively In the denial of the i1llusory and causal nature of 
exIstence. The Wreath School of the Mahayana thinks that the ideal 
world, or the World One-and-True, 1s without any ¡independent 
individual. The Lotus School identifies the manifested state as If 1s and 
the true entity Iimmanent-in-nature. On the whole, to see only the fact 
that a flower 1s falling 1s, after all, a one-sided view according to the 
theory of impermanence. We oupht to see that immanent in the fact of 
a flower”s falling there lies the fact of a flower”s blooming, and also 
1mmanernt 1n the blooming of the flower there 1s the fact of 1s falling. 
Thus the opposition of falling (extinction) and blooming (becoming) 1s 
synthesized and we form the view of reciprocal identification which 1s 
an unbiased view of the mean, or Middle Path. This amounts to saying 
that we see Inaction In actlon and actfion In Inacfion, Immotilon 1n 
motion and motion In Inmo(tion, calm In wave and wave 1n calm. We 
thus arrive at the true state of all things, 1.e., the Middle Path. Anh this 
1s wWhat 1s meant by Thusness or Suchness. When the view 1s negatIvely 
expressed 1t Indicates the true negation or Void, because any special 
state of thing 1s denied altogether. Such 1s considered to be the ultimate 
idea of Buddhist philosophy. When the ultimate principle ¡is considered 
from the universal point of view, 1t 1s called “the Realm of Principle” 
(Dharmadhatu), but when 1t 1s considered from the personal point oŸ view, 1t 1s 
named “the Matrix of Thus-come or Thus-gone” (Tathagata-garbha). Other 
ways Of expressing this same idea are: the Buddha-nature (Buddhata or 
Buddha-svabhava), and the Spiritual or Law-body (Dharmakaya). These are 
all practically synonymous. Without knowing the principle of Thusness or 
Void in the highest sense of the word, one can in no way understand the 
Mahayana doctrine. The word “void” in 1(s highest sense does not mean 
“nothingness,` but indicates “devoid of special conditions,` or “unconditioned`. 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenty-Four 


Nguyên Lý Viên Dung 


Theo Phật giáo, viên dung có nghĩa là dung hòa hay dung thông, 
chu biến khắp cả, hay vạn pháp viên dung không trổ ngại. Viên dung 
là tuyệt đối trong tương đối và ngược lại. Lý tính của chư pháp vốn đầy 
đủ hay vạn pháp sự lý đều viên dung không trở ngại, không phải hai, 
không có phân biệt. Như sóng với nước, sóng tức là nước. Sóng nước là 
một, nước sóng là một. Như phiển não và Bồ Đề, phiển não tức Bồ 
Đề. Như sinh tử và Niết Bàn, sinh tử tức Niết Bàn. Như sống và chết, 
chết là khởi đầu cho cuộc sống khác, sống là đang đi dần về cái chết. 
Bản chất của chư pháp đều giống nhau, tất cả là chân như, chân như là 
tất cả. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học 
Phật Giáo, sự viên dung của tam đế trong giáo thuyết của tông Thiên 
Thai hay nguyên lý viên dung là nguyên lý mà mỗi hiện tượng tự biểu 
lộ là ba chân lý trong một hòa điệu, tức Không Giả và Trung, nghĩa là, 
thật thể vốn nội tại, hoàn toàn nội tại, nội tại trong lý tánh và nội tại 
trong bản tánh. Ba đế mà tông Thiên Thai đã dựng lên Hệ thống “Tam 
Quán nầy dựa trên triết lý của ngài Long Thọ, người đã sống ở Đông 
Nam Ấn Độ vào thế kỷ thứ hai. 

Thứ nhất là Không Đế: Không dĩ pháp nhất thiết pháp (không để 
phá cái hoặc kiến tư, nghĩa là phá tất cả các pháp quán sát cái tâm 
chẳng ở trong, chẳng ở ngoài, chẳng ở giữa, tức là không có thật). 
“Không' còn là sự phá bỏ ảo tưởng của cảm quan và sự kiến tạo tri 
thức tối thượng (prajna). Nói về Tùng giả nhập Không, ở mức độ quán 
chiếu thứ nhất này, "giả hữu" chỉ cho tri kiến sai lầm về thế giới hiện 
tượng như thực hữu của phàm nhân, và "nhập không" có nghĩa là phủ 
nhận một chủ tể độc lập trong hiện tượng. Vì vậy, Trí Khải nói: "Khi 
hành giả thấy được Không, hành giả không những chỉ nhận biết Không 
mà còn biết được thực tánh của giả hữu nữa." Thứ nhì là Giả Đế: Giả 
dĩ lập nhất thiết pháp (Giả dùng để phá các hoặc trần sa và để lập tất 
cả các pháp quán sát thấy cái tâm đó có đủ các pháp, các pháp đều do 
tâm mà có, tức là giả tạm, không bền, vô thường). “Giả là sự chấm dứt 
những lậu hoặc của trần thế và giải thoát khỏi các điều xấu. Nói về 
Tùng không nhập Giả, ở mức độ quán chiếu thứ nhì này, "giả hữu" chỉ 
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cho một lối hiểu đúng và sự chấp nhận hiện tượng khách quan từ nhân 
duyên tương nhập sinh khởi. Không ở đây chỉ cho một sự trói buộc sai 
lầm vào chính khái niệm về Không, hoặc hiểu lầm Không là cái không 
của chủ nghĩa đoạn diệt. Trí Khải nói: "Nếu hành giả hiểu vào Không, 
hành giả hiểu rằng chẳng có 'không'. Vì vậy nên hành giả phải 'nhập 
vào' trong giả hữu. Hành giả nên biết rằng đường lối quán chiếu này 
được thuyết ra là để cứu chúng sinh, và nên biết rằng chân không phải 
chỉ là chân, mà là một phương tiện xuất hiện một cách giả tạm. Vì vậy 
mà nói là 'từ không'. Hành giả phân biệt thuốc tùy theo bệnh, không có 
sự phân biệt thuộc khái niệm. Vì vậy mà gọi là 'vào giả'." Tứ ba là 
Trung Đế: Trung dĩ diệu nhất thiết pháp (Trung để phá cái hoặc vô 
minh và thấy được sự huyền diệu tất cả các pháp, quán sát thấy cái 
tâm chẳng phải không không, cũng chẳng phải giả tạm, vừa là không 
vừa là giả, tức là trung Đạo). “Irung' là sự phá bỏ ảo giác do vô minh 
mà ra và có được một đầu óc giác ngộ. Nói về Trung Đạo Đệ Nhất 
Nghĩa Quán, đây là mức độ quán chiếu cao nhất mà hành giả có thể 
tiếp nhận một cách đúng đắn và đồng thời giá trị của cả hai Không và 
Giả. Trí Khải Đại Sư nói: "Trước hết, quán chiếu và đạt trí huệ liên 
quan đến Không và Giả là không luân hồi tự tánh. Kế tiếp, quán chiếu 
và đạt trí huệ liên quan đến không không là không cả Niết Bàn. Như 
vậy, cả hai cực đoan đều phủ nhận. Đây gọi là quán hai mặt Không 
như phương tiện nhằm mục đích thấy được Trung Đạo... Pháp quán thứ 
nhất dùng Không, và pháp quán thứ hai dùng Giả. Đây là phương tiện 
tiếp nhận chân lý trong cả hai cực đoan, nhưng khi hành giả vào được 
Trung Đạo, cả hai chân lý soi sáng cùng lúc giống nhau." 


The Principle 0ƒ Totality 


According to Buddhism, totality means a complete combination. 
The totality means the absolute in the relative and vice-versa. The 
I1dentity of apparent contraries; perfect harmony among all differences. 
As in water and waves. Waves are one with waves, and water Is one 
with water, and water and wave are one. As In affliction (passion) and 
enlightenment. Às In transmigration of life and death and nirvana. Às 
in le and death. All are of the same fundamerntal nature, all are 
bhutatathata, bhutafathata 1s all. The three dogmas of the T”ien-Tai 
Perfect School, as combined, as one and the same, as a unity. The 
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pnnciple each phenomenon expresses 1s the triple truth of harmony, as 
void, as temporary and as mean, I.e., noumenon originally Immanent, 
perfectly Immanent, Immanency In principle and Immanency 1n nature. 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, three prongs established by the Tien-T”ai sect 1s the 
system of threefold observaton 1s based on the philosophy of 
Nagarjuna, who lived in south-eastern India about the second century 
A.D. 

Fữrst, the Emptiness: Unreality, that things do not exist in reality. 
Sunya (universality) annihilates all relatves. The “Empty` mode 
destroys the Illusion of sensuous perception and construcfts supreme 
knowledge (praJna). Talking about entering emptiness from 
conventional exiIstence, at ths first level of contemplation, 
"conventional exIstence” refers to the ordinary, mistaken perception of 
phenomena as existing substantially and "“entering emptiness” means to 
negate the existence of Iindependent substantial Being In these 
phenomena. Thus, as Chih-[ says, "When one encounters emptiness, 
one perceives not only emptiness but also knows the true nature of 
conventional existence." Second, the Borrowed Form: Reality, things 
exIst though in “derived” or “borrowed” form, consisting of elements 
which are permanent. Particularity establishes all relativitles. The 
“Hypothetical" mode does away with the defilement of the world and 
establishes salvaion from all evils  Talkng about entering 
conventional existence from emptiness, at this second level of 
contemplation, “"conventional existence” refers to correct 
understanding and positive acceptance of obJective phenomena as 
interdependently and conditionallyco-arisen. Emptiness here refers to a 
mistaken attachment to the concept of emptiness, or a 
misunderstanding of emptiness as merely a nihilistic nothingness. As 
Chih-I says, "IfÍ one understands (enters) emptiness, one understands 
that there Is no 'emptiness'. Thus one must Tre-enter` conventional 
exIstence. One should know that this contemplation 1s done for the sake 
Of saving sentient beings, and know that true reality 1s not substantial 
(true) reality but an expedient means which appears conventionally. 
Therefore 1t 1s called from emptiness'. One differentiates the medicine 
according to the disease without making conceptual discriminations. 
Therefore 1t 1s called 'entering conventional existence'." Thưrd, the 
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Middie: The “middle” doctrine of the Madhyamaka School, which 
denies both positions 1n the Interesfs of he transcendental, or absolute. 
The middle path transcends and unites all relativities. The “Medial" 
mode destroys hallucinaton arising from Ignorance (avidya) and 
establishes the enlightened mind. Talking about the contemplation of 
the Middle Path of supreme meaning, this refers to the highest level of 
contemplation wherein one simultaneously and correctly perceives the 
validity of both emptiness and conventional existence. As Chih-I says: 
"First, to contemplate and attain Insight concerning the emptiness of 
conventional existence 1s to empty samsara of substantial Being. Next, 
to contemplate and atfain Insight concerning the emptiness of 
emptiness 1s to empty nirvana. Thus both extremes are negated. This 1s 
called the contemplation of two sides of emptiness as a way Of 
expedient means In order fo attain encounter with the Middle Path... 
The first contemplation utilizes emptiness, and the later contemplation 
utilizes conventional existence. This 1s an expedIient means recogn1zIng 
the reality of both in an extreme way, but when one enters the Middle 
Path, both of the two truths are illuminated simultaneously and as 
1dentical and synonymous.”" 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Nguyên Lý Giải Thoát Cứu Cánh 


Trong Phật giáo, giải thoát có nghĩa là giải thoát khỏi sanh tử. Mục 
tiêu của mọi Phật tử và mục đích của mọi tông phái dựa vào thiển 
định. Trong thiền, giải thoát đồng nghĩa với đại giác. Giải thoát là giải 
thoát khỏi mọi trở ngại của cuộc sống, những hệ lụy của dục vọng và 
tái sanh. Giải thoát tối hậu hay giải thoát vĩnh viễn, giải thoát khỏi sự 
tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử. Giải thoát là la bổ mọi trói buộc 
để được tự tại, giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, cởi bỏ trói buộc 
của nghiệp hoặc, thoát ra khỏi những khổ đau phiền não của nhà lửa 
tam giới. Giải thoát khỏi những khổ đau phiển não do hiểu được 
nguyên nhân của chúng, xuyên qua thực hành Tứ diệu đế mà xóa bỏ 
hay làm biến mất những nhơ bẩn ấy. "Vimukti" đánh dấu sự loại bỏ 
những ảo ảnh và đam mê, vượt thoát sinh tử và đạt tới cứu cánh Niết 
bàn. Nói chung, giáo pháp nhà Phật đều nhắm vào việc giải thoát con 
người khỏi những khổ đau phiển não ngay trong kiếp này. Các lời dạy 
này đều có cùng một chức năng giúp đỡ cá nhân hiểu rõ phương cách 
khơi dậy thiện tâm và từ bỏ ác tâm. Thí dụ như dùng bi tâm để giải 
thoát sân hận, dùng vô tham để giải thoát lòng tham, dùng trí tuệ để 
giải thoát si mê, dùng vô thường, tưởng và khổ để giải thoát sự ngã 
mạn cống cao. Đối với người tại gia còn có bổn phận đối với tự thân, 
gia đình, tôn giáo và xứ sở, Đức Phật đã khuyên nên từng bước tu tập 
các nghiệp không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng 
ngữ, không làm những hành động do chấp trước hay tham sân si và sợ 
hãi tác động, không tiêu phí tài sản bằng những cách uống rượu, la cà 
đường phố, tham dự các tổ chức đình đám không có ý nghĩa, không 
đánh bạc, không làm bạn với người xấu và không nhàn cư (vì cổ đức 
có dạy “nhàn cư vi bất thiện.”). Ngoài ra, người tại gia nên luôn giữ gìn 
tốt sáu mối quan hệ gia đình và xã hội: liên hệ giữa cha mẹ và con cái, 
giữa vợ chồng, giữa thầy trò, giữa bà con thân thuộc, giữa láng giểng, 
giữa người tại gia và người xuất gia, giữa chủ và thợ, vân vân. Các mối 
quan hệ này phải được xây dựng trên cơ sở tình người, sự thủy chung, 
sự biết ơn, biết chấp nhận và cảm thông với nhau, biết tương kính lẫn 
nhau vì chúng liên hệ mật thiết với hạnh phúc cá nhân trong những 
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giây phút hiện tại. Chính vì thế mà Phật Pháp được gọi là Pháp Giải 
Thoát. 

Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu 
cánh công hạnh của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng 
đó, là năm đã chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật vói tư 
cách một đạo sư tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều 
rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một 
ngọn lửa đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta 
nói Phật đã đi vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời 
hay bằng cách nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong 
rừng Ta La song thọ trong thành Câu Thị Na, Ngài đã nói những lời di 
giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của chúng 
ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, 
Pháp cùng với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. 
Nếu các người tuân hành Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng 
khác Pháp thân (Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi. Dù có 
những lời giáo huấn ý nhị đó, một số đệ tử của Ngài đã nẩy ra một ý 
kiến dị nghị ngay trước khi lễ táng của Ngài. Do đó đương nhiên các 
bậc trưởng lão phải nghĩ đến việc triệu tập một đại hội trưởng lão để 
bảo trì giáo pháp chính thống của Phật. Họ khuyến cáo vua A Xà Thế 
lập tức ra lệnh cho I8 Tăng viện chung quanh thủ đô phải trang bị 
phòng xá cho các hội viên của Đại Hội Vương Xá. Khi thời gian đã tới, 
năm trăm trưởng lão được chọn lựa cùng hợp nhau lại. Ông A Nan đọc 
lại kinh pháp (Dharma) và Dpali đọc lại luật nghi (Vinaya). Thật ra 
không cần đọc lại các Luật, vì chúng đã được Phật soạn tập khi Ngài 
còn tại thế. Hội nghị đã kết tập tinh tấn về Pháp và Luật. Kết quả 
hoạt động của các trưởng lão được thừa nhận như là có thẩm quyền do 
những người có khuynh hướng chủ trương hình thức và thực tại luận. 
Tuy nhiên, có một số quan điểm dị biệt, Phú Lâu Na là một thí dụ, vị 
nầy sau bị giết chết lúc đang giảng pháp. Phú Lâu Na ở trong một khu 
rừng tre gần thành Vương Xá suốt thời đại hội, và được một cư sĩ đến 
hỏi, Ngài trả lời: “Đại hội có thể tạo ra một kết tập tinh tế. Nhưng tôi 
sẽ giữ những gì đã tự mình nghe từ Đức Đạo Sư của tôi.” Vậy chúng 
ta có thể cho rằng đã có một số người có các khuynh hướng duy tâm và 
tự do tư tưởng. 
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The Principle 0ƒ Perƒect Freedom 


In Buddhism, "Moksha” means to release from the round of birth 
and death. The liberation the experiencing of which 1s the goal of all 
Buddhists and all meditative training in Buddhism. Liberation 1s also 
used as a synonym for enliphtenment. To Deliverance means to 
release from all the trammels of life, the bondage of the passion and 
reincarnation. To Deliverance means to attain Final emancipation or 
liberation, eternal liberation, release from worldly existence or the 
cycle of birth and death. Liberation (Moksha) means the escaping from 
bonds and the obtaining of freedom, freedom from transmigration, from 
karma, from illusion, from suffering of the burning house In the three 
realms (lokiya). Liberaton or release from suffering through 
knowledge of the cause of sufering and the cessation of suffering, 
through realization of the four noble truths to eliminate defilements. 
Vimukti 1s the extinction of all 1llusions and paslons. It 1s liberation 
from the karmic cycle of life and death and the realization of nirvana. 
Generally speaking, all teachings of the Buddha are aimed at releasing 
human beings" sufferings and afflictions In this very life. They have a 
function of helping Individual see the way to make arise the skilful 
thought, and to release the evil thought. For example, using 
compassion to release 1ll-will; using detachment or greedilessness to 
release greediness; using wisdom or non-Illusion to release 1llusion; 
using perception to release selfishness; using Iimpermanence and 
suffering to release “conceit.” For lay people who still have duties to 
do in dally life for themselves and theIr families, work, religion, and 
country, the Buddha specifically Introduced different means and 
methods, especially the Buddha”s teachings in the Advices to Lay 
People (Sigalaka) Sutra. The Buddha also Iintroduced other methods of 
cultivation: “Io abandon four wrong deeds of not taking life, not taking 
what 1s not øIven, not committing sexual misconduct, not lying, not 
doing what 1s caused by attachment, 1ll-w1ll, or fear, not to waste one”s 
substance by the sIx ways of not drinking alcohol, not haunting the 
streefs at unfitting time, not attending nonesense affairs, not gambling, 
not keeping bad company, and not staying Idle. In addition, lay people 
should always live In the six good relationships of their families and 
socIety: between parents and children, between husband and wiffe, 
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between teacher and student, among relatives and neighbors, between 
monks and lay people, between employer and employee, etc. These 
relatonships should be based on human love, loyalty, sincerity, 
gratitude, mutual acceptance, mutual understanding and mutual respect 
because they relate closely to Individuals° happiness in the present. 
Thus, the Buddhaˆs Dharma 1s called the Dharma of liberation. 

To understand Buddhism properly we must begin at the end of the 
Buddha”s career. The year 486 B.C. or thereabouts saw the conclusion 
of the Buddha's activity as a teacher In India. The death of the Buddha 
1s called, as Is well known, “Nirvana,` or “the state of the fire blown 
out." When a fire 1s blown out, nothing remain to be seen. So the 
Buddha was considered to have enetered into an Invisible state which 
can In no way be depicted in word or in form. Just prlor to his attaining 
Nirvana, In the Sala grove of Kusinagara, the Buddha spoke to His 
disciples to the following effect: “Do not waIl saying “Our Teacher has 
pased away, and we have no one to follow.` What I have taught, the 
Dharma (ideal) with the disciplinary (Vinaya) rules, wIll be your 
teacher after my departure. lf you adhere to them and practice them 
uninterruptedly, 1s It not the same as I1f my Dharma-body (Dharmakaya) 
remained here forever?” In spite of these thoughtful Instructilons some 
of his discIples were expressing a dissenting Idea even before his 
funeral. It was natural, therefore, for the mindful elders to thínk of 
calling a council of elders In order to preserve the orthodox teaching of 
the Buddha. They consulted King AJatasatru who at once ordered the 
eighteen monasteries around his capital to be repaIred for housing the 
members of the coming Council of RaJagriha. When the time arrived 
five hundred selected elders met together. Ananda rehearsed the 
Dharmas (sutras) while Upali explained the origin of each of the 
Vinaya rules. There was no necessity of rehearsing the Vinaya rules 
themselves since they had been compiled during the Buddha”s lifetime 
for weekly convocation for confessions. At the counciÏl a fine collection 
of the Dharma and the Vinaya was made, the number of Sutras was 
decided, and the history of the disciplinary rules was compiled. The 
result of the elders” activity was acknowledged as an authority by 
those who had a formalistic and realistic tendency. There were, 
however, some who differed from them 1n their opinion. Purana, for 
Iinstance, was skilled in preaching. Purana was In a bamboo grove near 
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RaJagriha during the council, and, being asked by some layman, 1s said 
to have answered: “he council may produce a fine collection. But I 
wIll keep to what [ heard from my teacher myself. So we may presume 
that there were some who had Idealistic and free-thinking tendencIes. 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenty-Six 


Thật Tướng Luận Trong Phật Giáo 


Thật tướng là chân tướng, bản tánh, là bản thể của vạn hữu (tướng 
là vô tướng), đối lại với hư vọng. Trong tu tập Phật giáo, hành giả có 
thể hướng về tính chất chân thực thường trụ hay Pháp tánh hay thể tính 
vạn pháp mà chẳng hoại thế gian tướng (sự tướng thế gian). Tu tập 
Phật giáo phải ngày đêm dốc tâm quyết chí tu. Khi uống trà, khi ăn 
cơm, khi vui khi buồn, khi giận; ở chỗ tịnh chỗ uế, lúc sum hợp vợ con, 
lúc cùng bè bạn thù tạc, ở chỗ làm việc, nơi đình đám hội hè, hay bất 
cứ hình thức sinh hoạt nào, thẩy đều là những cơ hội tốt cho chúng ta 
ra sức tu tập, cho chúng ta tự nhắc nhở và cảnh giác lấy mình. Ngày 
trước Quan Đô Úy Lý Văn Hòa ở trong phú quý mà tham đắc Thiền, 
thông suốt đại ngộ. Dương văn Công ngộ Thiền trong lúc đang tòng sự 
tại Hàn Lâm Viện. Trương Ngộ Nguyên ngộ Thiển khi đang làm 
Chuyển Vận Sứ ở Giang Tây. Ba vị này là tấm gương cho thấy, để đạt 
được giác ngộ, họ chẳng cần tránh vợ con, từ quan bãi chức, gậm 
cuống rau, khổ hình liệt chí, tránh náo cầu tĩnh, sau đó vào hang động. 
Những cư sĩ tại gia này phải cần nhiều sức lực vì họ phải tu tập trong 
những điều kiện không thuận lợi; nhưng họ đã chứng tổ cho chúng ta 
thấy rằng việc tu tập Phật giáo có thể hoàn tất trong bất cứ điều kiện 
nào. 

Quan niệm cho rằng thế giới tiềm tàng trong một khoảnh khắc của 
tư tưởng, là triết học nội tại thể, thì hiện tượng và tác động của tâm là 
một. Ta có thể gọi là “Hiện tượng luận,” nhưng theo thuật ngữ, nên gọi 
là “Thật tướng luận,” mỗi hiện tượng tâm hay vật, tự biểu lộ lý tánh 
hay bản tánh của chính nó. Theo Hòa Thượng U. Thittila trong Những 
Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, mặc dù Phật Giáo dạy nghiệp là nguyên 
nhân chính của các sự bất bình đẳng trên thế giới nhưng không chủ 
trương thuyết định mệnh hay thuyết tiền định, và cũng không khư khư 
cho rằng mọi thứ đều do quá khứ. Luật nhân quả trong triết lý nhà 
Phật là một trong năm trật tự mà chính chúng là luật hành hoạt trong 
vũ trụ. Thứ nhất là luật vật lý vô cơ tức hiện tượng về gió mưa của mỗi 
mùa. Trật tự chính xác về mùa, những thay đổi và biến chuyển theo 
đặc thù của mùa gây ra gió mưa, tính chất nóng bức, vân vân, thuộc 
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nhóm này. Thứ nhì là luật về vật lý hữu cơ hay về mầm và hạt giống. 
Thuyết khoa học về tế bào và gien cũng như những cái giống nhau về 
mặt vật lý như gạo, gạo lấy ra từ thóc; đường lấy ra từ mía hay mật, và 
đặc tính của một số trái cây, vân vân. Thứ ba là luật về kết quả của 
hành động. Hành động tốt xấu sanh kết quả tương ứng tốt xấu. Cũng 
như nước tự tìm mức độ nông sâu, nghiệp một khi đã cho cơ hội tạo ra 
kết quả không tránh được, không phải dưới hình thức thưởng phạt mà 
là sự liên tục bẩm sinh Sự liên tục của hành vi và hậu quả tự nhiên và 
cần thiết như con đường của mặt trăng và các vì sao. Thứ tư là luật hấp 
dẫn và những luật thiên nhiên tương đương (luật về tiêu chuẩn). Thứ 
năm là luật về tâm hay tâm linh. Tiến trình của thức cũng như sự mất 
đi và phát sanh của thức, yếu tố cấu tạo thức và sức mạnh của tâm, 
hay tất cả những thứ mà khoa học chưa thể diễn tả được, vân vân. 

Nói về Thực Tướng Thân của đức Như Lai, theo kinh Duy Ma Cật, 
chương mười hai, Đức Thế Tôn hỏi Duy Ma Cật rằng: “Ông nói ông 
muốn đến đây để thấy Như Lai thì lấy chi quán sát?” Duy Ma Cật 
thưa: “Như con quán thực tướng của thân, thân Phật cũng thế. Con 
quán Như Lai đời trước không đến, đời sau không đi, hiện tại không ở; 
không quán sắc, không quán sắc như, không quán sắc tánh; không 
quán thọ, tưởng, hành, thức, không quán thức như, không quán thức 
tánh; không phải tứ đại sinh, cũng không như hư không; sáu nhập 
không tích tập, mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, tâm đã vượt qua; không ở ba 
cõi, đã lìa ba cấu; thuận ba môn giải thoát; có đủ ba minh, cùng ngang 
vô minh, không một tướng, không khác tướng, không có tự tướng, 
không có tha tướng, không phải không tướng, không phải chấp tướng; 
không bờ bên nầy, không bờ bên kia, không giữa dòng mà hóa độ 
chúng sanh; quán tịch diệt cũng không diệt hẳn; không đây, không kia, 
không nương nơi đây, không nương nơi kia; không thể dùng trí mà hiểu 
được, không thể dùng thức mà biết được; không tối không sáng; không 
danh không tướng; không mạnh không yếu; không phải sạch không 
phải nhơ; không ở phương sở, không ha phương sở; không phải hữu vị, 
không phải vô vi; không bày không nói; không bố thí, không bỏn xẻn; 
không giữ giới, không phạm giới; không nhẫn không giận; không tinh 
tấn không giải đãi; không định không loạn; không trí không ngu; không 
thực không dối; không đến không đi; không ra không vào; bặt đường 
nói năng; không phải phước điển, không phải không phước điển; không 
phải xứng cúng dường, không phải không xứng cúng dường; không 
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phải thủ, không phải xả; không phải có tướng, không phải không 
tướng; đồng với chân tế bình đẳng như pháp tánh; không thể cân, 
không thể lường, qua các sự cân lường, không lớn không nhỏ; không 
phải thấy, không phải nghe, không phải giác, không phải tri; la các 
kiết phược, bình đẳng các trí, đồng với chúng sanh; đối các pháp không 
phân biệt; tất cả không tổn thất, không trược không não, không tác 
không khởi, không sanh không diệt, không sợ không lo, không mừng 
không chán, không đã có, không sẽ có, không hiện có, không thể lấy 
tất cả lời nói phân biệt chỉ bày được. Bạch Thế Tôn! Thân Như Lai 
như thế, con quán cũng thế, nếu người nào quán theo đây gọi là chánh 
quán, quán khác gọi là tà quán.” 


Phenomenahism in Buddhism 


Reality, in contrast with unreal or false; absolute fundamental 
realty, the ulimate, the absolute; the Dharmakaya, or the 
Bhutatathata. In Buddhist practice, practitioners can aim at the 
ultimate, the absolute, the Dharmakaya, or the Bhutatathata without 
renouncing the mark of the world. When working at cultivation, we, 
Buddhist practitioners, should dig info 1t with all our minds and hearts. 
Whether we are happy or sad or angry, in pure or defiled places, 
drinking tea or eating dinner, at home with wife and children, meeting 
guesfs, on duty In the office, attending a party or a festival, or acfIve In 
any other way, we should consider these circumstances as good 
opportunities for us to practice, we should always be alert and mindful 
of the practice. Formerly the High Commissioner, L¡ Wen He, gained 
thorough Enlightenment while he was holding this high position in the 
government. Yang Wen Kung gained his Zen awakening while he was 
working In the Royal Institute of Study. Chang Wu Yuen gained his 
Enliphtenment while he held the office of Commissioner of Transport 
in Chiang Hsi Province. These three great laymen have indeed set us 
an example of the realization of Truth without renouncing the world. In 
order to gain their enlightenment, they dịd not struggle to shun therr 
wives and children, resign from their offices and positions, gnaw the 
roofs of vegefables, practice ascetism and frugality, avoid disturbance, 
and seek quiet and seclusion. These laymen require much more energøy 
to get the Work done because of the unfavorable conditions under 
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which they must work; but they proved to us that this Work could be 
accomplished under any ciIrcumstances. 

The concept that the world 1s Immanent in one moment of thought 
I1s the philosophy of Immanence, phenomena being identical with 
consclous action. lIt may be called “phenomenology,” each 
phenomenon, matter or mind, expressing I1ts own principle or nature. 
According to Most Venerable U. Thittila 1n the Gems of Buddhism 
WIisdom, although Buddhism teaches that karma 1s the chief cause of 
the unevenesses In the world, yet It does not support fatalism or the 
doctrinne of predestination, nor does 1t stubbornly hold the view that 
everything Is due to past actions. The Law of Cause and Effect 
described In Buddhist philosohy 1s one of the five orders which are 
laws In themselves and operate 1n the universe. Flirst, the law of 
physical Inorganic order or seasonal phenomena of winds and rains. 
The unerring order of seasons, characteristic seasonal changes and 
evenfs, causes of winds and raIns, nature of heat, etc., belong to this 
group. Second, the law of physical organic order or øgerms and seeds. 
The scIentific theory of cells and genes and physical similarity of twins, 
1.©., rice produced from rice seed, sugar from sugar cane or honey, and 
peculiar characteristics of certain fruits, etc. Third, the law of order of 
act and result. Desirable and undesirable acts produce corresponding 
good and bad results. As surely as water seeks Its own level so does 
kamma, gIven opportunity, produce 1ts inevitable result, not in the form 
of a reward or punishment but as an Iinnate sequence. The sequence of 
deed and effect 1s as natural and necessary as the way of the moon and 
stars. Fourth, the law of gravitation and other similar laws of nature, or 
the order of the norm. Fifth, the law of the mind or the psychic law. The 
prOCess Of consclousness, arising and perishing of consclIousness, 
COnsfItuenfs of conscIousness, power of mind, or all psychic phenomena 
which are inexplicable to modern scIence, efc. 

Talking about the absolute truth or lipht of the Buddha, according 
to the Vimalakiri Sutra, Chapter Twelve, the Buddha then asked 
Vimalakirti: “You spoke of coming here to see the Tathagata, but how 
do you see Him Impartially?” Vimalakirti replied: “Seeing reality in 
one”s body 1s how to see the Buddha. I see the Tathagata did not come 
1n the past, will not go in the future, and does not stay In the present. 
The Tathagafa 1s seen neither In form (rupa, the first aøgregate) nor In 
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the extinction of form nor In the underlying nature of form. Neither 1s 
He seen 1n responsiveness (vedana), concepion (sanjna), 
discrimination (samskara) and consciousness (viJjnana) (I.e. the four 
other aggregates), their extinction and their underlying natures. The 
Tathagata 1s not created by the four elements (earth, water, fire and 
air), for He 1s (immaterial) like space. He does not come from the 
union of the six entrances (I.e. the six sense organs) for He 1s beyond 
eye, ear, nose, fongue, body and intellect. He 1s beyond the three 
worlds (of desire, form and formlessness) for He 1s free from the three 
defilemenfs (desire, hate and stupidity). He 1s In line with the three 
gates to nirvana and has achieved the three states of enlightenment (or 
three Insights) which do not differ from (the underlying nature of) 
unenlightenmernt. He 1s neither unity nor diversity, neither selfness nor 
otherness, neither form nor formlessness, neither on this shore (of 
enlightenmenf) nor In mid-stteam when converting living beings. He 
looks Into the nirvanic condition (of stillness and extinction of worldly 
exIstence) but does not dwelÏ In 1ts permanent extinction. He 1s neither 
this nor that and cannot be revealed by these two extremes. He cannot 
be known by Intellect or perceived by consciousness. He 1s neither 
bright nor obscure. He 1s nameless and formless, being neither strong 
nor weak, neither clean nor unclean, neither In a given place nor 
outside of it, and neither mundane nor supramundane. He can neither 
be pointed out nor spoken of. He 1s neither charitable nor selfish; he 
neither keeps nor breaks the precepts; is beyond patilence and anger, 
diligence and remissness, stillness and disturbance. He 1s neither 
Iintelligent nor stupid, and neither honest nor deceitful. He neither 
comes nor goes and neither enters nor leaves. He 1s beyond the paths 
of word and speech. He is neither the field of blessedness nor 1ts 
opposite, neither worthy nor unworthy of worship and offerings. He can 
be neither seized nor released and 1s beyond “is” and “1s not”. He 1s 
equal to reality and to the nature of Dharma (Dharmata) and cannot be 
designated and estimated, for he 1s beyond figuring and measuring. He 
1s neiIther large nor small, 1s neither visible nor audible, can neither be 
felt nor known, 1s free from all ties and bondage, 1s equal to the AlI- 
knowledge and to the (underlying) nature of all living beings, and 
cannot be differentiated from all things. He 1s beyond gain and loss, 
{ree from defilement and troubles (klesa), beyond creating and gIving 
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rise (to anything), beyond birth and death, beyond fear and worry, 
beyond like and dislike, and beyond existence In the past, future and 
present. He cannot be revealed by word, speech, discerning and 
poIinting. World Honoured Ône, the body of the Tathagata being such, 
seeing Him as above-mentloned Is correct whereas seeing Him 
otherWIse 1s Wwrong.” 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twenty-Seven 


Niềm Tin Trong Đạo Phật 


Niềm tin căn bản trong Phật giáo là thế giới với đầy dẫy những 
khổ đau phiền não gây ra bởi tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến. Nếu 
chúng ta có thể buông bỏ những thứ vừa kể trên thì khổ đau phiển não 
sẽ tự nhiên chấm dứt. Tuy nhiên, buông bỏ những thứ vừa kể trên 
không có nghĩa là chạy theo dục lạc trần thế, cũng không có nghĩa là 
bi quan yếm thế. Theo Đức Phật, nguyên nhân của tất cả những khó 
khăn trong cuộc sống hằng ngày là luyến ái. Chúng ta nóng giận, lo 
lắng, tham dục, oán trách, đắng cay, vân vân, đều do luyến ái mà ra. 
Tất cả những nguyên nhân của bất hạnh, tinh thần căng thẳng, cố chấp 
và phiển não đều do luyến ái mà ra. Như vậy nếu chúng ta muốn chấm 
dứt khổ đau phiển não, theo Phật giáo, phải chấm dứt luyến ái, không 
có ngoại lệ. Tuy nhiên, dứt bỏ luyến ái không phải là chuyện dễ vì 
muốn chấm dứt luyến ái, chúng ta phải tự chiến thắng chính mình. 
Chính vì thế mà Đức Phật dạy trong Kinh Pháp Cú: “Chiến thắng vĩ 
đại nhất của con người không phải là chinh phục được người khác mà 
là tự chiến thắng lấy mình. Dù có chinh phục hàng muôn người ở chiến 
trường nhưng chinh phục chính mình mới là chiến thắng cao quí nhất.” 
Thật vậy, mục tiêu tối thượng của người Phật tử là hướng về bên trong 
để tìm lại ông Phật nơi chính mình chứ không phải hướng ngoại cầu 
hình. Vì vậy mục đích tu tập của người Phật tử là phải phát triển sự tự 
tin vào khả năng của chính mình, khả năng tự mình có thể đạt được trí 
tuệ giải thoát khỏi mọi hệ lụy của khổ đau phiên não. Đạo Phật cực 
lực chống lại một niềm tin mù quáng vào sự cứu độ của tha lực, không 
có căn cứ. Đức Phật thường nhắc nhở tứ chúng: “Các ngươi phải từ bỏ 
niềm tin mù quáng. Đừng xét đoán theo tin đồn, theo truyền thống, 
theo những lời đoan chắc vô căn cứ, theo Thánh thư, theo bể ngoài, 
hoặc đừng vội tin vào bất cứ thứ gì mà một bậc tu hành hay một vị 
thây đã nói như vậy mà không có kiểm chứng. 

Với Phật giáo, tin tưởng tôn giáo mà không hiểu biết tường tận về 
tôn giáo đó tức là mù quáng, không khác gì mê tín dị đoan. Dầu có 
hiểu biết mà không chịu nhận ra chân ngụy hay hiểu biết sai, không 
hợp với lẽ tự nhiên, đó cũng là mê tín hay tín ngưỡng không chân 


258 


chánh. Tin rằng nếu bạn gieo hột ớt thì bạn sẽ có cây ớt và cuối cùng 
là bạn sẽ có những trái ớt. Tuy nhiên, nếu bạn sớm nhận chân ra rằng 
ớt cay, là loại trái mà bạn không muốn, dù đã lỡ gieo, bạn có thể 
không bón phân tưới nước, lẽ đương nhiên cây ớt sẽ èo ọt, sẽ không 
sanh trái. Tương tự như vậy, nếu biết hành động như vậy là ác, là bất 
thiện, bạn không hành động thì dĩ nhiên là bạn không phải gánh lấy 
hậu quả xấu ác. Đức Phật hoàn toàn phủ nhận việc tin tưởng rằng bất 
cứ điều gì xẩy ra cho một người, hoặc tốt hoặc xấu, là do cơ hội, số 
mệnh hay vận may rủi. Mọi việc xảy ra đều có nguyên nhân của nó và 
có mối liên hệ chặt chế nào đó giữa nhân và quả. Người muốn tin Phật 
cũng đừng vội vàng đến với Phật giáo bằng sự hiểu lầm hay sự mù 
quáng. Bạn nên từ từ tìm tòi, học hỏi trước khi quyết định sau cùng. 
Những tôn giáo thờ thần linh thì luôn xem lý trí và trí tuệ như là kẻ thù 
của niềm tin và lòng trung thành với giáo điều vì với họ chỉ có tin hay 
không tin mà thôi, chứ không có điều gì khác nữa để lý luận. Kỳ thật, 
nếu chúng ta chấp nhận có cái gọi là thân linh vô song thì chúng ta 
không thể chấp nhận bất cứ sự khám phá cơ bản nào của khoa học 
hiện đại, cũng không thể chấp nhận thuyết tiến hóa của Darwin hay sự 
tiến hóa của vũ trụ do khoa học hiện đại mang đến. Vì theo những 
người tin tưởng thần linh thì cái gọi là thần linh vô song hay thượng đế 
đã sáng tạo ra loài người và vũ trụ cùng một lúc và cả ba thứ, thần 
linh, con người và vũ trụ đều riêng rẽ nhau. Tuy nhiên, khoa học hiện 
đại đồng ý với những gì mà Đức Phật đã dạy hơn hai mươi sáu thế ký 
về trước, và khoa học đã chứng minh được vũ trụ như là một tiến trình 
thay đổi vô tận. Hơn nữa, sự tin tưởng vào thần linh cứu rỗi đã gây nên 
một mối nguy hiểm đáng sợ cho nhân loại, đặc biệt từ thế kỷ thứ nhất 
đến mãi cuối thế kỷ thứ mười chín, vì những người tin tưởng sự cứu rỗi 
được thần linh hay thượng đế ban cho họ rồi thì họ lại bắt đầu nghĩ 
rằng họ cũng phải áp đặt sự cứu rỗi cho người khác. Chính vì lý do đó 
mà các xứ theo Cơ Đốc giáo đã gởi binh lính và cố đạo của họ đi khắp 
thế giới để cứu rỗi những dân tộc khác bằng vũ lực. Và kết quả là 
người ta đã nhân danh “Chúa Trời” để tàn sát và chinh phục hàng triệu 
triệu người. Phật giáo thì ngược lại với các tôn giáo tin tưởng thần linh. 
Phật giáo dạy rằng con người phải phát triển trí tuệ. Tuy nhiên, trí tuệ 
trong Phật giáo không phải là loại trí tuệ được bảo hay được dạy. Chân 
trí tuệ hay trí tuệ thực sự là nhìn thấy trực tiếp và tự mình hiểu. Với 
loại trí tuệ này, con người có tâm lượng cởi mở hơn, con người chịu 
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lắng nghe quan điểm tương phản của người khác hơn là tin tưởng một 
cách mù quáng. Phật tử thuần thành không bao giờ tin vào luật trường 
cửu. Đức Phật công nhận luật vô thường và hoàn toàn phủ nhận sự 
hiện hữu trường cửu của sự vật. Vật chất và tinh thần đều là những ý 
niệm trừu tượng không thật, thật sự chỉ là những yếu tố luôn thay đổi 
hay chư pháp, liên hệ lẫn nhau, sanh khởi tùy thuộc lẫn nhau. Như vậy 
niềm tin trong Phật giáo có nghĩa là tin tưởng vào Đức Phật như một vị 
Đạo sư, tin giáo pháp của Ngài như ngọn đuốc soi đường và tin Tăng 
chúng là những gương hạnh về lối sống theo Phật giáo. Theo quan 
điểm Phật giáo về niềm tin, mọi người có toàn quyền lựa chọn cho 
mình một niềm tin, không ai có quyền can dự vào niềm tin của ai. Đức 
Phật dạy trong Kinh Kalama: “Không nên chấp nhận điều gì chỉ vì lý 
do truyền thống, quyển thế của vị thầy, hay vì nó là quan điểm của 
nhiều người, hay của một nhóm đặc biệt, hay ngược lại. Mọi thứ đều 
phải được cân nhắc, quan sát và phán xét xem đúng hay sai dưới ánh 
sáng nhận thức về lợi ích của chính mình. Nếu là sai không nên bác bỏ 
ngay mà nên để lại xét thêm nữa. Như vậy chúng ta thấy rõ ràng Phật 
giáo đặt căn bản ở kinh nghiệm cá nhân, hợp lý, thực hành đạo đức nội 
tâm. Không cần phải vâng phục thần thánh, cũng không cần phải lấy 
lòng một vị thầy nào. Với người Phật tử, không có chuyện gắn bó với 
một niềm tin mù quáng hay với các tín điều cứng nhắc, những nghi lễ, 
những Thánh thư hay huyền thoại. Đức Phật thường khẳng định với tứ 
chúng rằng cứu rỗi có đạt được bởi con người và chỉ do con người mà 
không cần bất cứ một trợ lực nhỏ nào của cái gọi là thượng đế hay 
thần linh. 

Đức Phật dạy chúng ta nên cố gắng nhận biết chân lý, từ đó chúng 
ta mới có khả năng thông hiểu sự sợ hãi của chúng ta, tìm cách giảm 
thiểu lòng ham muốn của ta, tìm cách triệt tiêu lòng tự kỷ của chính 
mình, cũng như trầm tỉnh chấp nhận những gì mà chúng ta không thể 
thay đổi được. Đức Phật thay thế nỗi lo sợ không phải bằng một niềm 
tin mù quáng và không thuận lý nơi thần linh, mà bằng sự hiểu biết 
thuận lý và hợp với chân lý. Hơn nữa, Phật tử không tin nơi thần linh vì 
không có bằng chứng cụ thể nào làm nên tẳng cho sự tin tưởng như 
vậy. Ai có thể trả lời những câu hỏi về thần linh? Thần linh là ai? Thần 
linh là người nam hay người nữ hay không nam không nữ? Ai có thể 
đưa ra bằng chứng rõ ràng cụ thể về sự hiện hữu của thần linh? Đến 
nay chưa ai có thể làm được chuyện này. Người Phật tử dành sự phán 
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đoán về một thần linh đến khi nào có được bằng chứng rõ ràng như 
vậy. Bên cạnh đó, niềm tin nơi thần linh không cần thiết cho cuộc sống 
có ý nghĩa và hạnh phúc. Nếu bạn tin rằng thần linh làm cho cuộc sống 
của bạn có ý nghĩa và hạnh phúc hơn thì bạn cứ việc tin như vậy. 
Nhưng nhớ rằng, hơn hai phần ba dân chúng trên thế giới này không tin 
nơi thần linh, và ai dám nói rằng họ không có cuộc sống có ý nghĩa và 
hạnh phúc? Và ai dám cả quyết rằng toàn thể những người tin nơi thân 
linh đều có cuộc sống có ý nghĩa và hạnh phúc hết đâu? Nếu bạn tin 
rằng thần linh giúp đở bạn vượt qua những khó khăn và khuyết tật thì 
bạn cứ tin như vậy đi. Nhưng người Phật tử không chấp nhận quan 
niệm cứu độ thần thánh như vậy. Ngược lại, căn cứ vào kinh nghiệm 
của Đức Phật, Ngài đã chỉ bày cho chúng ta là mỗi người đều có khả 
năng tự thanh tịnh thân tâm, phát triển lòng từ bi vô hạn và sự hiểu 
biết toàn hảo. Ngài chuyển hướng thần trời sang tự tâm và khuyến 
khích chúng ta tự tìm cách giải quyết những vấn để bằng sự hiểu biết 
chân chánh của chính mình. Rốt rồi, thân thoại về thần linh đã bị khoa 
học trấn áp. Khoa học đã chứng minh sự thành lập của vũ trụ hoàn 
toàn không liên hệ gì đến ý niệm thần linh. 

Đạo Phật lấy việc giải thoát của con người là quan trọng. Có một 
lần một vị Tỳ Kheo tên Malunkyaputta hỏi Đức Phật, rằng thì là vũ trụ 
này trường tổn hay không trường tổn, thế giới hữu biên hay vô biên, 
linh hồn và thể xác là một hay là hai, một vị Phật trường tổn sau khi 
nhập diệt hay không, vân vân và vân vân. Đức Phật cương quyết từ 
chối bàn luận những vấn để trừu tượng như vậy và thay vào đó Ngài 
nói cho vị Tỳ Kheo ấy một thí dụ. “Nếu một người bị trúng tên tẩm 
thuốc độc, mà người ấy vẫn lắm nhẳm “Tôi nhứt định không chịu nhổ 
mũi tên ra cho tới chừng nào tôi biết ai bắn tôi,'` hoặc giả “Tôi nhứt 
định không nhổ mũi tên ra cho tới chừng nào tôi biết mũi tên bắn tôi bị 
thương làm bằng chất gì.” Như một người thực tiễn dĩ nhiên người ấy 
sẽ để cho y sĩ trị thương tức thời, chứ không đòi biết những chỉ tiết 
không cần thiết không giúp ích gì cả. Đây là thái độ của Đức Phật đối 
với những suy nghĩ trừu tượng không thực tế và không giúp ích gì cho 
cuộc tu hành của chúng ta. Đức Phật sẽ nói, “Đừng lý luận hay biện 
luận.” Ngoài ra, đạo Phật không chấp nhận những việc bốc số bói quẻ, 
đeo bùa hộ mạng, xem địa lý, coi ngày, vân vân. Tất cả những việc 
này đều là những mê tín vô ích trong đạo Phật. Tuy nhiên, vì tham 
lam, sợ hãi và mê muội mà một số Phật tử vẫn còn bám víu vào những 
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việc mê muội dị đoan này. Chừng nào mà người ta thấu hiểu những lời 
dạy của Đức Phật, chừng đó người ta sẽ nhận thức rằng một cái tâm 
thanh tịnh có thể bảo vệ mình vững chắc hơn những lời bói toán trống 
rỗng, những miếng bùa vô nghĩa hay những lời tán tụng mù mờ, chừng 
đó người ta sẽ không còn lệ thuộc vào những thứ vô nghĩa ấy nữa. 
Trong đạo Phật, giải thoát là phương châm để để cao tính thần tự tại 
ngoài tất cả các vòng kiểm tỏa, bó buộc hay áp bức một cách vô lý, 
trong đó niềm tin của mỗi cá nhân cũng phải tự mình lựa chọn, chứ 
không phải ai khác. Tuy nhiên, Đức Phật thường nhấn mạnh: “Phải cố 
gắng tìm hiểu cặn kẽ trước khi tin, ngay cả những lời ta nói, vì hành 
động mà không hiểu rõ bản chất thật của những việc mình làm đôi khi 
vô tình phá vỡ những truyền thống cao đẹp của chính mình, giống như 
mình đem ném viên kim cương vào bùn nhơ không khác.” Đức Phật lại 
khuyên tiếp: “Phàm làm việc gì cũng phải nghĩ tới hậu quả của nó.” 
Ngày nay, sau hơn 2.500 năm sau thời Đức Phật, tất cả khoa học gia 
đều tin rằng mọi cảnh tượng xảy ra trên thế gian này đều chịu sự chi 
phối của luật nhân quả. Nói cách khác, nhân tức là tác dụng của hành 
động và hiệu quả tức là kết quả của hành động. Đức Phật miêu tả thế 
giới như một dòng bất tận của sự tái sanh. Mọi thứ đều thay đổi, 
chuyển hóa liên tục, đột biến không ngừng và như một dòng suối tuôn 
chảy. Mọi thứ lúc có lúc không. Mọi thứ tuần hoàn hiện hữu rổi lại 
biến mất khỏi cuộc sống. Mọi thứ đều chuyển động từ lúc sanh đến lúc 
diệt. Sự sống là một sự chuyển động liên tục của sự thay đổi tiến đến 
cái chết. Vật chất lại cũng như vậy, cũng là một chuyển động không 
ngừng của sự thay đổi để đi đến hoại diệt. Một cái bàn từ lúc mới tinh 
nguyên cho đến lúc mụt rửa, chỉ là vấn đề thời gian, không có ngoại 
lệ. Giáo lý về tính chất vô thường của mọi vạn hữu là một trọng điểm 
quan yếu của đạo Phật. Không có thứ gì trên thế giới này có thể được 
coi là tuyệt đối. Nghĩa là không thể có cái gì sanh mà không có diệt. 
Bất cứ thứ gì cũng đều phải lệ thuộc vào sự duyên hợp thì cũng phải lệ 
thuộc vào sự tan rã do hết duyên. Thay đổi chính nó là thành phần của 
mọi thực thể. Trong đời sống hàng ngày, sự việc tiến triển và thay đổi 
giữa những cực đoan và tương phản, tỷ như thăng trầm, thành bại, được 
thua, vinh nhục, khen chê, vân vân và vân vân. Không ai trong chúng 
ta có thể đoan chắc rằng thăng không theo sau bởi trầm, thành không 
theo sau bởi bại, được theo sau bởi thua, vinh theo sau bởi nhục, và 
khen theo sau bởi chê. Hiểu được luật vô thường này, người Phật tử sẽ 
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không còn bị khống chế bởi những vui, buôn, thích, chán, hy vọng, thất 
vọng, tự tin hay sợ hãi nữa. 

Trong giáo huấn cao thượng của Đức Phật, lòng chân thật, từ mẫn, 
hiểu biết, nhẫn nhục, quảng đại bao dung, và những đức tính cao đẹp 
khác thật sự bảo vệ và mang lại cho chúng ta hạnh phúc và thịnh 
vượng thật sự. Một người tu tập sao cho có được những đức tánh tốt 
vừa kể trên, là người ấy đang hành trình trên đường đến đất Phật. Thật 
vậy, Phật tánh không thể từ bên ngoài mà tìm thấy được. Phật tánh 
không có giới hạn nơi Đông, Tây, Nam, Bắc, mà Phật ở ngay tại trong 
tâm của mỗi người. Trong Kinh Pháp Hoa, Đức Phật dạy: “Thuở xưa 
có một người cha già yếu và sắp chết, nhưng người ấy còn một người 
con nhỏ, muốn đứa con sau này được no đủ, ông mới để một viên kim 
cương vào gấu áo của đứa con. Sau khi cha chết, đứa bé không biết 
mình có viên ngọc báu, nên cứ đi đây đi đó xin xỏ nhờ vả người khác, 
nhưng không được một ai giúp đỡ. Một ngày nọ, chàng trai sực nhớ lại 
viên ngọc báu của cha mình để lại, từ đó về sau chàng trở nên người 
sang trọng và không còn nhờ cậy người khác nữa.” 

Hầu hết ai trong chúng ta đều cũng phải đồng ý rằng trong tất cả 
các loài sinh vật, con người là những sinh vật độc nhất trong hoàn vũ 
có thể hiểu được chúng ta đang làm cái gì và sẽ làm cái gì. So sánh với 
các loài khác thì con người có phần thù thắng và hoàn hảo hơn chẳng 
những về mặt tinh thần, tư tưởng, mà còn về phương diện khả năng tổ 
chức xã hội và đời sống nữa. Đời sống của con người không thể nào bị 
thay thế, lập lại hay quyết định bởi bất cứ một ai. Một khi chúng ta 
được sanh ra trong thế giới này, chúng ta phải sống một cuộc sống của 
chính mình sao cho thật có ý nghĩa và đáng sống. Chính vì thế mà cổ 
đức có dạy: “Con người là một sinh vật tối linh” hay con người được 
xếp vào hàng ưu tú hơn các loài khác. Và Đức Phật dạy trong kinh Ưu 
Bà Tắc: “Trong mọi loài, con người có những căn và trí tuệ cần thiết. 
Ngoài ra, điều kiện hoàn cảnh của con người không quá khổ sở như 
những chúng sanh trong địa ngục, không quá vui sướng như những 
chúng sanh trong cõi trời. Và trên hết, con người không ngu sĩ như loài 
súc sanh.” Như vậy con người được xếp vào loại chúng sanh có nhiều 
ưu điểm. Con người có khả năng xây dựng và cải tiến cho mình một 
cuộc sống toàn thiện toàn mỹ. 
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Faith in Buddhism 


A basic belief in Buddhism 1s that the world 1s filled with sufferings 
and afflictions that are caused by the desires, angers and Ignorance, 
pnde, doubt, and wrong views. If the above mentioned troubles could 
be removed, then the sufferings and afflictions would naturally end. 
However, removing the above mentioned troubles does not mean that 
we chase after worldly pleasures, nor does If means pessimism. 
According to the Buddha, most of dally life”s troubles are caused by 
attachment. We get angry, we worry, we become greedy and complain 
bitterly. All these causes of unhappiness, tension, stubbornness and 
sadness are due to attachment. Thus IÍ we want to end sufferings and 
afflictions, we must end attachment, no exception. However, to end 
attachmernt 1s not easy for 1n order to end attachment we must conquest 
ourselves. Thus the Buddha taught in the Dharmapada Sutra: “The 
øreaftes of conquests 1s not the subJugation of others but of the self. 
Even though a man conquers thousands of men In battle, he who 
conquers himself 1s the greatest of conquerors.” In fact, the ultimate 
goal of a Buddhist 1s to look inward to find his own Buddha and not 
outward. Thus, the goal of a Buddhist 1s the development of self- 
dependency, the ability to set oneself free of sufferings and afflictions. 
Buddhism 1s strongly agaInst a blind belief on other forces of salvation 
with no basic factors. The Buddha always reminded his disciples: “You 
should reJect blind belief. Do not Judge by hearsay, not on mere 
assertion, not on authority of so-called sacred scriptures. Do not hurrily 
Judge according to appearances, not believe anything because an 
ascetic or a teacher has said 1t.” 

With Buddhism, to believe religion without understanding 1t 
thoroughly, 1t s a blind faith, or 1s not different from superstition. Even 
though understanding but understanding without finding to see IÍ 1t'S 
right or wrong, In accordance or not In accordance with truth, with 
reality, Ifs also a form of superstitilon or wrong belief. Believe that 
when you sow a seed of hot-pepper, you wIll have a hot-pepper tree 
and eventually you wIll reap hot-pepper fruit. However, even though 
you have already sown the seed of hot-pepper, but you realize that you 
don't like to eat fruit that 1s hot, you stop fertilizing and watering the 
hot-pepper tree, the tree will wither and die, and wIll not produce any 
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fruit. Similarly, 1Ý you know an action 1s bad and unwholesome, you 
refuse fo acf, of course you will not receive any bad or unwholesome 
consequence. The Buddha refuses to believe that whatever happens to 
a person, either good or bad, 1s due to chance, fate or fortune. 
Everything that happens has a specIfic cause or causes and there musf 
be some tight relationships between the cause and the effect. Those 
who want to believe in Buddhism should not rush to become a Buddhist 
with the wrong understanding or blind belief in Buddhism. You should 
take your time to do more researches, to ask questions, and to consider 
carefully before making your final decision. Religions that worship god 
have always considered reason and wisdom as the enemy of faith and 
dogma for them there exist only “believe” or “not believe” and nothing 
else. In fact, IÝ we accept that there exists a so-called almighty god, we 
cannot accept any of the findings of modern science; neither Darwin”s 
sclence of biological evolution nor the theorles of the nature and 
evolution of the universe coming from modern physIcs. They believe 
that a so-called creator god invented humankind and the universe all at 
once and that these three realms of god, man and universe, all are 
separate. However, modern science agrees with what the Buddha 
taught almosf twenty-sIx centurIes ago, and proves that the universe as 
one Infinite process of change. Furthermore, the belief of salvation by 
god caused a serious danger to the whole world, especially from the 
first century to the end of the nineteenth century, for those who 
believe In the salvation of god believe that they musf Impose salvation 
on others. For this reason, Catholic countries sent their troops and 
pnests all over the world to save others by force. And as a result, 
millions of people got killed or slaughtered and subJugated in the name 
of god. Buddhism 1s in contrast with other religlons that believe 1n god. 
Buddhism teaches that one must develop wisdom. However, wIsdom 1n 
Buddhism 1s not simply believing in what we are told or taught. True 
wisdom 1s to directly see and understand for ourselves. With this 
wisdom, people will have an open mind that listens to others” points of 
view rather than being closed-minded; people will also carefully 
examine fafcs that contradicts their belief rather than blindly believing. 
Sincere Buddhists never believe in the law of eternity. The Buddha 
accepts the law of Impermanence or change and denies the existence 
of eternal substances. Matter and spirit are false abstractions that, In 


265 


reality, are only changing factors or dharmas which are connected and 
which arise In functional dependence on each other. Thus, Buddhist 
faith means that the devotee accepts the Buddha as a Teacher and a 
Guide, His doctrine as way of life, and the Sangha commumity as the 
examplars of this way of life. According to Buddhist point of view 1n 
faith, everyone 1s completely free to make his own choIice 1n faith, no 
one has the right to Interfere with other people”s cholce. Lets take a 
close look In the Buddhaˆs teaching in the Kalama Sutra: “Nothing 
should be accepted merely on the ground of tradition or the authorIty of 
the teacher, or because 1t 1s the view of a large number of people, 
distinguished or otherwise. Everything should be weighed, examined 
and Jjudged according to whether 1t 1s true or false In the light of one”s 
own true benefits. If considered wrong, they should not be reJected but 
left for further considerations.” Therefore, we see clearly that 
Buddhism 1s based on personal expetrence, rationalism, practice, 
morality, and Insight. There 1s no need to propitlate øods or masfers. 
There 1s no blind adherence to a faith, rigid dogmas, rituals, holy 
scriptures, or myths. The Buddha always confirmed his disciples that a 
salvation can only be gained by man and by man only during his life 
without the least help from a so-called god or gods. 

The Buddha taught us to try to recognize truth, so we can 
understand our fear, to lessen our desires, to eliminate our selfishness, 
and to calmly and courageously accept things we cannot change. He 
replaced fear, not with blindly and 1rrational belief but with rational 
understanding which corresponds to the truth. Furthermore, Buddhists 
do not believe in god because there does not seem to be any concrete 
evidence to support this idea. Who can answer quesflons on god? Who 
1S øod? Is god masculine or feminine or neuter? Who can provide 
ample evidence with real, concrete, substantial or Irrefutable facts to 
prove the existence of god? So far, no one can. Buddhists suspend 
Judgment until such evidence 1s forthcoming. Besides, such belief In 
god 1s not necessary for a really meaningful and happy life. If you 
believe that god make your life meaningful and happy, so be 1t. But 
remember, more than two-thirds of the world do not believe in god and 
who can say that they don't have a meaningful and happy life? And 
who dare to say that those who believe In god, all have a meaningful 
and happy life? If you believe that god help you overcome disabilities 
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and difficulties, so be it. But Buddhists do not accept the theological 
concept of salvation. In the contrary, based on the Buddha”s own 
experience, he showed us that each human being had the capaciIty to 
pur1fy the body and the mind, develop infinitive love and compassion 
and perfect understanding. He shifted the gods and heavens to the self- 
heart and encouraged us to find solution to our problems through self- 
understanding. Finally, such myths of god and creatlon concept has 
been superseded by scIentific facts. ScIience has explained the origin of 
the universe completely without recourse to the god-idea. 

Buddhism considers human's liberation the prlority. Once the 
Buddha was asked by a monk named Malunkyaputta, whether the 
world was eternal or not eternal, whether the world was finite or 
infinite, whether the soul was one thing and the body another, whether 
a Buddha existed after death or did not exiIst after death, and so on, and 
so on. The Buddha flatly refused to discuss such metaphysics, and 
Iinstead gave him a parable. “lt 1s as If a man had been wounded by an 
arrow thickly smeared with poison, and yet he were to say, “I will not 
have this arrow pulled out until I know by what man Ï was wounded,' 
or “I wIll not have this arrow pulled out until [ know of what the arrow 
with which I was wounded was made.'” Às a practical man he should 
Of course get himself treated by the physiclan at once, without 
demanding these unnecessary details which would not help him In the 
least. This was the attitude of the Buddha toward the metaphysical 
speculatlon which do not in any way help Improve ourselves In our 
cultivation. The Buddha would say, “Do not go by reasoning, nor by 
argument.” Besides, Buddhism does not accept such pracfices as 
fortune telling, wearing magic charms for protection, fixing lucky sites 
for building, prophesying and fixing lucky days, etc. All these practices 
are considered useless superstitons in Buddhism. However, because of 
greed, fear and Ignorance, some Buddhists still try to stick to these 
Superstiftuous practices. As soon as people understand the Buddha's 
teachings, they realize that a pure heart can protect them much better 
than empty words of fortune telling, or wearing nonsense charms, or 
ambiguous chanted words and they are no longer rely on such 
meaningless things. In Buddhism, liberation 1s a motto which heightens 
(elevates) the unfettered spirit beyond the Imrational wall of 
conventional restriction in which the faith of each individual must be 


267 


chosen by that Individual and by no one else. However, the Buddha 
always emphasized “Try to understand thoroughly before believing, 
even with my teachings, for acting freely and without knowing the real 
meaning of whafever you act sometimes you unintentionally destroy 
valuable traditions of yourselves. Thịs 1s the same as a diamond beIng 
thrown 1nto the dirt.” The Buddha continued to advise: “When you do 
anything you should think of 1ts consequence.” Nowadays, more than 
2,500 vyears after the Buddha”s time, all sclenfists believe that every 
event that takes place In the world 1s subJect to the law of cause and 
effect. In other words, cause 1s the activity and effect 1s the result of 
the activity. The Buddha described the world as an unending flux of 
becoming. All is changeable, continuous transformation, ceaseless 
mufation, and a moving stream. Everything exists from moment to 
moment. Everything 1s recurring rotation of coming Into being and then 
passing out of existence. Everything 1s moving from formation to 
destruction, from birth to death. The matter of material forms are also a 
confinuous movement or change towards decay. This teaching of the 
1mpermanent nature of everything 1s one of the most Imporfant poInts 
of view of Buddhism. Nothing on earth partakes of the character of 
absolute reality. That 1s to say there will be no destruction of what 1s 
formed 1s impossible. Whatever 1s subJect to origination 1s subJect to 
destruction. Change 1s the very constituent of reality. In daily life, 
things move and change between extremes and contrasfs, I.e., rIse and 
fall, success and failure, øgain and loss, honor and contempt, praise and 
blame, and so on. No one can be sure that a “rise”” does not follow with 
a “fall”, a success does not follow with a failure, a gain with a loss, an 
honor with a contempt, and a praise with a blame. To thoroughly 
understand this rule of change or Iimpermanence, Buddhists are no 
longer dominated by happiness, sorow, delipht, despalr, 
disappointment, satisfaction, self-confidence and fear. 

In the noble teachings of the Buddha, 1t 1s honesty, kindness, 
understanding, patience, generosity, forgiveness, loyalty and other 
good qualitles that truly protect us and give us true happiness and 
prosperity. À man who possesses the above mentioned characteristIcs, 
that man 1s travelling on the Path to the Buddhaˆs Land. It 1s true that 
Buddhahood cannot be found outside. It has no limit and not be 
confined In the East, West, South or North. lí 1s in fact, in every man”s 
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mind. In the Lotus Sutra, the Buddha taught: “Once upon a time, there 
was a father who was very old and death was hovering on him. He had 
a litle son and wanted him to be well off in the future. He hid a very 
valuable diamond between the hems of his son”s shirt and then gave 
him some advice. After his father's passing away, the son forgot 
completely about the hidden diamond. He became poor, wandering 
here and there to beg for help, met with nothing but refusal. One day, 
he suddenly remembered about the hidden treasure left by his father, 
from thence he became a rich man and no longer depended on others 
for help.” 

Most of us are agreed to the fact that among all living beings, 
human beings are unique beings who can understand what we are and 
what we should be. Compared to other beings, man 1s most complete 
and superior not only in the mentality and thinking, but also In the 
ability of organization of soclal life. Human beings'” life cannot be 
substituted nor repeated nor determined by someone else. Once we are 
born 1n this world, we have to live our own life, a meaningful and 
worth living life. Thus the anclent said: “Man 1s the most sacred and 
superior animal.” And the Buddha taught in the Upasaka Sutra: “In all 
beings, man Is endowed with all necessary faculties, Intelligence. 
Besides man”s conditions are not too miserable as those beings In hell, 
not too mụuch pleasure as those beings In heaven. And above all, man”s 
mind 1s not so Ignorant as that of the animals.” So man has the ability to 
build and improve his own life to the degree of perfection. 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eighí 


Những Vấn Đề Siêu Hình Trong Đạo Phật 


Trong Phật giáo, đức Phật không quan tâm đến những yếu tố tạo 
nên con người cũng như đến những lý thuyết siêu hình về cuộc đời. 
Ngài chỉ quan tâm sống giây phút hiện tại như thế nào. Đó là quan 
điểm của ngài. Bánh mì được làm ra từ bột mì. Làm thế nào để khi 
được đưa vào lò, bột biến thành bánh mì là vấn để quan trọng nhất đối 
với đức Phật. Làm thế nào để đạt đến giác ngộ là mối quan tâm chính 
của ngài. Một người giác ngộ là một con người hoàn hảo, có tánh cách 
được ưa thích cho chính mình và cho người khác. Đức Phật muốn giúp 
con người tìm ra cách phát triển tánh cách lý tưởng này, cách mà các 
bậc thánh ngày xưa trở thành thánh. Để hiểu được cách làm thế nào 
một miếng bột tròn nhỏ trở thành cái bánh mì toàn hảo, ngài đã làm đi 
làm lại, cho đến khi đến chỗ hoàn toàn thành công. Đó là cách tu tập 
của ngài. 

Theo Đức Phật, những vấn để siêu hình chỉ làm bối rối con người 
và làm đảo lộn sự cân bằng của tâm trí họ như vậy. Sự giải quyết của 
chúng chắc chắn sẽ không giải thoát nhân loại khỏi những ác nghiệp 
và khổ đau. Đó là lý do tại sao Đức Phật do dự khi trả lời những câu 
hỏi như vậy, và đôi lúc Ngài phải tránh giải thích những câu hỏi 
thường được đặt ra một cách sai lầm. Đức Phật là một bậc Thầy thực 
tiễn, mục đích duy nhất của Ngài là giải thích tường tận về vấn để khổ, 
sự kiện phổ quát của cuộc đời, làm cho mọi người cảm nhận được ảnh 
hưởng mạnh mẽ của nó và trực nhận sự thực của cuộc đời nầy. Đức 
Phật đã nói rõ cho chúng ta biết những øì Ngài cần giải thích và những 
gì Ngài sẽ không bao giờ giải thích. Ngay cả những câu hỏi liên quan 
đến quá khứ và tương lai, câu trả lời của Đức Phật thật là rõ ràng: 
“Hãy để yên quá khứ, hãy để yên vị lai.” Đức Phật luôn nhấn mạnh: 
“Khi cái nầy có mặt, cái kia có mặt. Do cái nầy sanh, cái kia sanh. Khi 
cái nầy không có, cái kia cũng không có. Do cái nây diệt, cái kia diệt.” 
Tóm lại, đây là giáo lý của đạo Phật về tánh duyên khởi hay Pháp Tùy 
Thuộc Phát Sanh (Paticca-samup-pada). Giáo lý nầy tạo thành nền 
tảng của Tứ Thánh Đế, chân lý trung tâm của đạo Phật. 
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Tuy nhiên, trong thiển Phật giáo lại có một khía cạnh siêu nhiên 
thần bí, cũng là một thành phần thiết yếu của bản chất của Thiển. 
Không có khía cạnh đó nó không thể là cái tôn giáo mà tự căn bản nó 
vẫn là, và Thiền chắc hẳn đã mất đi cái địa vị là một diễn viên khôi 
hài trong vở kịch Phật giáo. Trong nhiều giai thoại Thiển chúng ta có 
thể thấy cái phương cách Thiển thị hiện những thần thông và sự diễu 
cợt của nó với chúng một cách trắng trợn. Mục Châu Đạo Tung là sư 
phụ của Vân Môn. Chính Sư là người đã khai mở tâm thức cho Vân 
Môn bằng cách làm cho Vân Môn què chân. Sau này Đạo Tung trở về 
quê ở Mục Châu vì thân mẫu của Sư đã quá già và cần có người phụng 
dưỡng. Từ đó Sư sinh sống bằng nghề đan giày cỏ. Vào thời loạn 
Hoàng Sào bùng nổ, khi loạn quân tiến đến Mục Châu, Đạo Tung đến 
trước cửa thành treo lên đó một chiếc dép lớn. Khi quân Hoàng Sào 
đến, họ không tài nào mở cửa vào thành được. Hoàng Sào nhẫn nhục 
ra lệnh cho thuộc hạ, "Hẳn phải có một vị tôn túc sống trong thành 
này. Chúng ta nên để yên là hơn." Nói rồi Hoàng Sào hạ lệnh rút 
quân, và Mục Châu thoát được nạn bị tàn phá. Trong khi đi dạo núi 
Thiên Thai, Sư Mục Quang Xạ gặp Thiển sư Hoàng Bá, nói chuyện 
với nhau như đã quen biết từ lâu. Hai người đồng hành, gặp một khe 
suối đầy nước chảy mạnh, sư lột mũ chống gậy đứng lại. Mục Quang 
Xạ thúc Hoàng Bá đồng qua. Hoàng Bá bảo: “Huynh cần qua thì tự 
qua.” Mục Quang Xạ liền vén y, bước trên sóng như đi trên đất bằng. 
Qua đến bờ, Mục Quang Xa xây lại hối: “Qua đây! Qua đây!” Hoàng 
Bá bảo: “Bậy! Việc ấy tự biết. Nếu tôi sớm biết sẽ chặt bắp đùi 
huynh.” Mục Quang Xạ khen: “Thật là pháp khí Đại Thừa, tôi không 
bì kịp.” Nói xong, không thấy Mục Quang Xạ đâu nữa. Mặc dầu Thiền 
chế diễu và không ưa những hành động làm phép lạ và thần thông, các 
thiển sư đã đắc pháp tuyệt nhiên không phải là không có khả năng làm 
những thứ đó. Họ có thể làm nếu họ cho là cần thiết cho một mục đích 
xứng đáng. Những thần thông này chỉ là cái phó sản tất nhiên của thực 
ngộ. Một người ngộ hoàn toàn phải có chúng nếu không cái ngộ của 
người ấy nhiều nhất chỉ có thể coi là mới được phần nào thôi. Phổ Hóa 
Trấn Châu Thiền Sư là một thí dụ điển hình khác về khía cạnh siêu 
nhiên thần bí của Thiền. 
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Metaphysical Issues in Buddhisin 


In Buddhism, Buddha was not ¡nteresded 1n the elemen(s 
comprising human beings, nor in metaphysical theories of exIstence. 
He was more concerned about how he himself existed In this moment. 
That was his point. Bread 1s made from flour. How flour becomes 
bread when put in the oven was for Buddha the most Important thing. 
How we become enlightened was his main Interest. The enlightened 
person 1s some perfect, desirable character, for himself and for others. 
Buddha wanted to find out how human beings develop this Ideal 
character, how various sages In the past became sages. In order to find 
out how dough became perfect bread, he made 1t over and over again, 
until he became quite successful. That was his practice. 

According to the Buddha, such metaphysical 1ssues only confuse 
man and upset his mental equilibrium. Their solution surely wIll not 
Íree mankind from misery and 1lI. That was why the Buddha hesitated 
fo answer such questions, and at times refrained from explaining those 
which were often wrongly formulated. The Buddha was a practical 
teacher. His sole aim was to explain In all its detail the problem of 
Dukkha, suffering, the universal fact of life, to make people feel 1s full 
force, and to convince them of 1t. He has definitely told us what he 
explains and what he does not explain. Even questions relating to the 
past and the future, the Buddha”s answers were very clear: “Let be the 
past, let be the future, [ will teach you the Dhamma.” The Buddha 
always emphasized: “When this 1s, that comes to be. With the arising of 
this, that arises. When this 1s not, that does not come to be. With the 
cessation of this, that ceases.” This In a nutshell ¡is the Buddhist 
doctrinne of conditionality or Dependent Arising (paticca samuppada). 
And this forms the foundation of the Four Noble Truths, the central 
conception of Buddhism. 

Howeverm, In Zen, 1t has a supernatural and mystic side which 1s 
an essential part of 1s nature. Without this it could not be the religion 
that basically 1t still 1s, and it would lose 1fs positon as the most 
humorous actor In the Buddhist play. In many Zen antics we can see 
the Zen way of performing miracles and Ifs cynical manner of poking 
fun at them. Tao-tsung was the teacher of Yun-mên. It was he who 
opened the mind of Yun-mên by hurting his leg. Later Tao-tsung 
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returned to his native town of Mu-chou, as his mother was very old and 
needed someone to take care of her. From then on he stayed with his 
mother and earned a living by making straw sandals. At that time a 
great rebellion broke out, led by a man called Huang-Tsao. As the 
Insurgent army approached Mu-chou, Tao-tsung went to the city gate 
and hung a big sandal upon 1t. When Huang-Tsao's army reached the 
gate they could not force It open, no matter how hard they tried. 
Huang-Tsao remarked resignedly to his men: "There must be a great 
sage living In this town. We had better leave 1t alone." SayIng so, he 
led his army away and Mu-chou was saved from being sacked. Zen 
master Mu-kuang She, name of a Chinese Zen master In the ninth 
century. We do not have detailed documents on this Zen Master; 
however, there 1s a dialogue between him and Zen master Huang-po In 
The Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lnu), 
Volume IX. While on his Journey to Mount T”Ien-T”ai, Mu-kuang She 
met Zen master Huang-Po. They talked and laugh, Just as though they 
were old friends who had long known one another. Their eyes 
gleamed with delight as they then set off traveling together. Coming to 
the fast rapids of a stream, they removed therr hats and took up staffs to 
walk across. Mu-kuang She tried to lead Huang-Po across, sayIng: 
“Come over!l Come overl” Huang-Po said: “If Elder Brother wants to 
go across, then go ahead.” Mu-kuang She then began walking across 
the top of the water, Just as though 1t were dry land. Mu-kuang She 
turned to Huang-Po and said: “Come across! Come across!l” Huang-Po 
yelled: Ah! You self-saving fellow! If I had known this before [ would 
have chopped off your legs!” Mu-kuang She cried out: “You re truly a 
vessel for the Mahayana, I can”t compare with you!” And so saying, he 
vanished. Despite all their mockery and dislike of wonder-working acts 
and supernatural powers, the accomplished Zen masters were by no 
means Iincapable of performing them. They could do so 1f they deemed 
It necessary for a worthwhile purpose. These miracle powers are 
simply the natural by-products of true Enlightenment. A perfectly 
enlightened being must possess them, otherwise his Enlightenment can 
at most be considered as only partial. The story of Zen master Pu Hua 
1s another typIcal example of supernatural and mystic side of the nature 
of Zen. 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twenty-Nine 


Đạo Phật Và Ý Niệm Về Hình Tượng Phật 


Ảnh tượng là một trong những nhu cầu để tưởng nhớ đến Đức Phật. 
Tuy nhiên, thật là không thể nào diễn tả Đức Phật được bằng hình 
tượng vì Ngài chính là sự tỉnh thức, giác ngộ, trí tuệ, từ bi, hỷ, xả, vân 
vân. Tuy nhiên, nếu chúng ta không diễn tả Ngài bằng hình tượng toàn 
hảo thì làm sao chúng ta có thể mường tượng ra được những biểu tượng 
của Ngài? Chúng ta nên diễn tả những biểu tượng này của Ngài bằng 
những hình thức lý tưởng nhất của chúng sanh, vì chủ yếu đây là hình 
tượng của Đức Phật khi Ngài đạt được sự giác ngộ tối thượng. Vì vậy 
hình tượng của Đức Phật phải ở trong tư thế tĩnh lặng và hững hờ trước 
những sướng khổ của cuộc đời. Người ta thường cảm thấy có nhu cầu 
để nhớ những vật mà họ thương mến và kính ngưỡng dưới một hình 
thức mà họ có thể thấy được. Tỷ dụ như, hình ảnh để nhớ tới người 
thân. Quốc kỳ nhắc nhở những người trung thành với tổ quốc. Hình ảnh 
và quốc kỳ là những thí dụ về biểu tượng trong ký ức về phẩm chất 
của người hay vật được tiêu biểu. Chúng thành hình tiêu điểm của sự 
cảm nhận yêu thương, kính ngưỡng và trung thành. Cũng như vậy, bệ 
thờ ở nhà hay trong tự viện cũng là tiêu điểm cho người Phật tử tu 
hành. Ngay giữa bệ thờ , thường là hình tượng của Đức Phật. Hình 
tượng Phật có thể được làm bằng nhiều chất liệu khác nhau như đá 
cẩm thạch, vàng, gỗ hay đất sét. Hình tượng Phật là một biểu tượng 
giúp cho chúng ta nhớ lại những phẩm chất cao quý của Ngài. Bệ thờ 
cũng có thể có những vật thờ đã nói trong kinh tiêu biểu cho Pháp. 
Một vài bệ thờ trưng bày hình tượng, hình ảnh của chư Thánh Tăng hay 
Thầy Tổ tiêu biểu trong cộng đồng Tăng già. Khi người Phật tử đứng 
trước bệ thờ, những vật thờ mà họ thấy đều giúp cho họ nhớ lại những 
phẩm hạnh nơi Đức Phật và Tăng già. Điều này khuyến tấn họ nên 
luôn tu trì để đạt được những phẩm hạnh ấy nơi chính họ. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, tất cả những điêu khắc đầu tiên tại Sanci và Barhut không trình 
bày Phật trong diện mạo con người. Điều đáng lưu ý chúng ta là, 
những biến cố chính trong đời sống của Đức Phật đã được đưa ra đầy 
đủ trong điêu khắc mà không mang diện mạo một anh hùng. Làm sao 
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có thể được? Phật khi giáng sinh được tượng trưng bằng đóa hoa sen nở 
trọn; khi thành đạo tượng trưng bằng cây Bồ Đề có tường rào chung 
quanh; lúc Ngài thuyết pháp đầu tiên (chuyển Pháp Luân) tượng trưng 
bằng một bánh xe trên đó đôi khi có thêm dấu hiệu Tam Bảo (Tri- 
ratna); lúc khất thực tượng trưng bằng một cái bình bát, vân vân. Nếu 
sự gợi hứng là một phương tiện của nghệ thuật đích thực, các nghệ sĩ 
Phật tử đầu tiên đã hiểu điều đó khá trọn vẹn và đã dùng ý niệm đó 
một cách khéo léo cho những mục đích thực tiễn. Tuy nhiên, tất cả 
những điều nầy không nhất thiết có nghĩa rằng các trưởng lão đã tuyệt 
nhiên không trình bày Đức Phật suốt thời gian Ngài còn tại thế, vì có 
truyện kể về việc họ đã tạo một bức tượng để cúng dường trong suốt 
thời gian Ngài vắng mặt. Họ là những người chủ trương hình thức và 
duy thực, và như thế nếu Phật đang ở ngay trước mặt, họ có quyển 
miêu tả Ngài bằng hội họa hay điêu khắc. Nhưng bây giờ Ngài đã đi 
vào Niết Bàn, mà trình bày một người không còn hiện hữu trong thực 
tại nữa, đó là điều bất xác. Chính do sau nầy, một phát triển khả quan 
của các nên nghệ thuật Gandhara mà Nam phương Phật giáo bắt đầu 
có những tượng Phật. Việc nây có thể xãy ra cùng lúc với việc ghi 
chép các giáo thuyết của Phật thành văn tự, tức khoảng năm 80 trước 
Tây Lịch. Các trưởng lão có khuynh hướng duy tâm và tự do tư tưởng, 
mà chúng ta có thể coi như là những nhà tiền phong của Đại Thừa, 
hình như không có cuộc hội họp để đọc lại các bài pháp của Phật, cũng 
không mở rộng các luật nghi của họ vượt ngoài những gì Phật đã thiết 
định. Họ thường ghi lại những Thánh ngôn bằng ký ức hay bằng văn tự 
tùy theo sở thích. Họ không ngần ngại xử dụng các tài năng của mình 
trong hội họa hay điêu khắc để miêu tả hình ảnh Phật theo lý tưởng 
riêng của mình về cái đẹp và cái toàn như họ đã làm ở nghệ thuật 
Gandhara. Ngành tự do tư tưởng cũng có thể được thấy trong các luận 
giải siêu hình của các nhà Phân Biệt Thuyết (Vaibhasika) hay Tỳ Bà 
Sa, trong đó nhiều quan niệm về pháp (dharma) hay thắng pháp 
(abhidharma) được sưu tập và một số quan niệm tự do đã được tuyển 
và được khuyến cáo học tập. Mặc dù phái Tỳ Bà Sa thuộc hệ Tiểu 
Thừa, nhưng đã mở ra một khuynh hướng nhắm tới trường phái tự do tư 
tưởng. Hạng người tự do tư tưởng như thế cố nhiên can đảm trong việc 
thích nghĩa, bác học, chú giải, hay hình thành và diễn tả bất cứ quan 
niệm nào. Tuy nhiên, điều nầy không có nghĩa rằng họ đi xa ngoài 
các giáo pháp nguyên thủy của Phật. 
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Ngày nay, ngoài hai bức tượng Phật vĩ đại ở A Phú Hãn đã bị 
Taliban phá hủy hổi năm 2002, còn có năm bảy tượng phật lớn khác ở 
khắp nơi trên thế giới, trong số này có 2 tượng lớn ở Nhật Bản: I) 
tượng Phật Tỳ Lô Giá Na lớn tại tự viện Todalji ở Nại Lương, được 
vua Shonu dâng cúng vào năm 751; 2) tượng Phật A Di Đà, được vua 
Joko tài trợ và được xây dựng năm 1495. Mặt tượng Phật này vẫn còn 
nguyên, nhưng đến cuộc động đất vào năm 1923 làm hư hại nền tượng. 
Công tác trùng tu gần như toàn bộ đã được khởi công năm 1960 và 
hoàn tất năm 1961. 


Buddhism and Buddha°s Statues and Images 


Image 1s one of the needs to remember the Buddha. However, It 1s 
Impossible to express the Buddha In physical form because he 1s 
nothing but the attributes of awakening, enliphtening, wisdom, 
compassion, loving-kindness, Joy, equanimity, etc. However, If we 
don”t express Him In a perfect statue, what else can we do with these 
symbols? We should express these symbols in the most ideal human 
forms, namely ¡In the Image of the Buddha when He acquired the 
ultimate enlightenment. So the Buddha”s image should be in the 
attitude of calmness and indifference to pleasure and pain. People 
often feel the need to remember the things they love and respect In a 
form that they can see. For Iinstance, a photograph 1s kept in order to 
remember a loved one. The national flag 1s a reminder of the loyalty 
people feel towards their country. The photograph and national flag are 
examples of symbols in remembrance of the qualities of the people or 
things that are being represented. They form the focal point of oneˆ”s 
feelings of love, respect and loyalty. In the same way, the shrine found 
in Buddhist homes or monasterles Is a focal point of Buddhist 
observances. At the center of the shrine, there 1s usually an Image of 
the Buddha. The image may be made of a varlety of materials such as 
marble, gold, wood or clay. The Image 1s a symbol that helps to 
remember the noble qualities of the Buddha. The shrine may also 
have such obJects as a volume of Buddhist scripture to represent the 
Dharma. Some shrines may display other items such as Images, 
pIctures or photographs of Buddhist monks and masters to represent the 
Sangha. When Buddhists stand before a shrine, the obJects they see on 
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1t help to remind them of the qualities that are found In the Buddha and 
the Sangha. This Inspires them to work towards cultivating these 
qualities in themselves. 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, none of the earlier sculptures of sanchi and Barhut 
represent the Buddha In huma figure. It 1s remarkable to us that the 
pñnnciple events of the Buddha”s life have been fully given In sculture 
without a figure of the hero. How was that possible? The Buddha at 
birthis represented by a full blooming lotus; the Buddha ¡n 
Enlightenmernt by the Bodhi tree with a rail around it; the Buddha In his 
first preaching by a wheel, above which a tri-ratna mark 1s sometimes 
added; the Buddha In his begøng round, or mendicancy, by a bowl; and 
the like. If suggestlon be a means of true art, the early Buddhist artIsts 
understood 1t perfectly and utilized the idea skilfully for practical 
purposes. However, all this does not necessarily mean that the elders 
dịd not represent the Buddha at all during his lifetime, for there 1s a 
legend which tells of their making an Iimage for the purpose of offering 
veneratlon during the Buddha's absence. They were formalistic and 
realistic, and so 1f the Buddha was actually before them, they had a 
right to depIct him In painting or sculture. Now that he had passed Into 
Nirvana, however, It was Improper to represent the one who no longer 
really lived. It was after a considerable development of the Gandhara 
art that the southern school of Buddhism began to have Images of 
Buddha. This was believed at about the same time when the Buddhaˆs 
teachings were committed to writing, 1.e., 80 B.C. The elders of 
I1dealistic and free-thinking tendencies, whom we might regard as the 
foreunners of the Mahayana, would not hold any meetings for the 
rehearsal of the Buddha”s sermons, nor would they enlarge upon theIr 
Vinaya rules beyond what was laid down by the Buddha himself. They 
would commit those sacred words to memory or to writing as they 
pleased. They did not hesitate In using their talents in painting or 
sculture to depict the Buddha”s Image according to their own Ideal of 
beauty and perfection, as they did In the Gandhara art. The trend of the 
†ree-thinking mind can also be seen In the metaphysical treafises of the 
Optionalists (Vaibhasikas), in which several opinions about dharmas or 
higher dharmas (abhidharmas) are gathered together and some optional 
ones have been selected and recommended for study. Though the 
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Vaishasika School belonged to the Hinayana, 1t already betrayed a 
tendency toward the free-thinking school. Such free-thinking people 
would be bold in exegesis, erudition, annotation, or in forming and 
expressing opinion. This, however, does not mean that they departed 
{rom the original teachings of the Buddha. 

Nowadays, besides the two great statues of the Buddha in 
Afghanistan which were destroyed by the Taliban In 2002, there are 
stilll several big Buddha statues In the world, among them are the two 
most famous sfatues in Japan: 1) a huge sfatue of Varocana housed In 
the Todaiji Temple ¡in Nara, commissioned (ủy thác) by emperor 
Shomu (724-748), it was consecrated (dâng cúng) in 751; and 2) an 
Image of Amitabha Buddha, which was financed by donations gathered 
by Joko and constructed in 1252. It was originally housed in Kotokuin 
Temple, but the building was destroyed by a tidal wave in 1495. The 
Image was left Iintact, but an earthquake in 1923 damaged Its base. 
Extensive repair work was conducted on 1t in 1960-1961. 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Đạo Phật Và Quan Niệm Về 
Nguyên Nhân Đầu Tiên 


Theo Phật giáo, Nguyên lý vũ trụ' có nghĩa là chân lý tuyệt đối 
tác động và thể hiện một cách tự phát và không bị gò bó, vô cùng khác 
nhau trong thế giới các hiện tượng phù hợp với hoàn cảnh từng lúc. 
Với Phật giáo, phải có nhân là nguyên nhân, là năng lực phát động thí 
mới có quả là kết quả, là sự hình thành của năng lực phát động. Định 
luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ không có ngoại lệ. 
Chính ví thế, Phật giáo không thừa nhận có cái gọi là nguyên nhân đầu 
tiên. Nếu người ta thừa nhận có nguyên nhân đầu tiên, thì họ phải biện 
minh được khi bị hỏi về nhân của nguyên nhân đầu tiên đó, vì không 
có thứ gì thoát ra khỏi quy luật “nhân-duyên”, quy luật nầy được xem 
là hiển nhiên với mọi người, trừ phi người ta không muốn nghe thấy 
chân lý. Tuy nhiên, một người tin vào Thượng đế sẽ cho rằng đó là do 
ý của Thượng đế, không cần phải bàn luận chi hết, vì hoài nghi quyền 
năng của Thượng đế là phạm Thánh. Có lẽ chính ý niệm về Thượng đế 
nầy đã kểm chế sự tự do suy tư của con người, không cho họ suy luận, 
phân tích, tìm tòi để thấy những gì vượt ngoài mắt trần nầy, và làm trở 
ngại cho việc phát triển tuệ giác. Tuy nhiên, điều quan trọng cần phải 
hiểu ở đây là tham ái không nên được xem như là nguyên nhân đầu 
tiên, vì theo đao Phật hoàn toàn không có cái gọi là “nguyên nhân đầu 
tiên” nầy, mà các pháp nhân quả không khởi điểm, ngoài ra không một 
điều gì khác chi phối thế gian nầy. Các pháp phát sanh không phải chỉ 
do một nhân, cũng không phải vô nhân sanh, mà tuỳ thuộc phát sanh 
(Pháp Duyên Khởi) các pháp do nhiều nhân sanh. Tham ái, cũng như 
các pháp khác, thuộc vật chất hay tinh thần, cũng đều do duyên sanh, 
chúng tùy thuộc và liên quan lẫn nhau. Tự thân nó không có một khởi 
điểm hay kết thúc nào cả. Mặc dù tham ái được nói đến như nguyên 
nhân gần của khổ, nó không phải là một pháp độc lập mà tùy thuộc 
vào các pháp khác. Ái phát sanh do thọ làm duyên, thọ phát sanh do 
xúc làm duyên, vân vân. 
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Buddhism and the Concept 0ƒ First Cause 


For Buddhism, there must be a cause which 1s a primary force that 
produces an effect; effect Is a result of that primary force. The law of 
causation governs everything In the universe without exception. 
According to Buddhism, "cosmic principle” means the "absolute truth” 
manifesfs 1tself spontaneously and unobstructedly in endlessly varied 
ways In the phenomenal world, always In a fashion consonant with the 
given circumstances. Therefore, Buddhism does not recognize a so- 
called first cause. IÝ one posIts a first cause, one 1s Justified in asking 
for the cause of that “First Cause”, for nothing can escape the law of 
“condition and cause” which 1s patent in the world to all but those who 
wIill not see. However, a man who attributes beings and events to an 
omnipotent Creator-God would emphatically say: “It 1s God”s wIll, 1t 1s 
sacrileøe to question the Authority.” Does not this God-idea stifle the 
human liberty to investigate, to analyze, to scrutinize, to see what 1s 
beyond this naked eye, and so retards Insight. Ït 1s Important to 
understand that craving 1s not regarded as the First Cause; for 
according to Buddhism, there 1s not First Cause, but beginningless 
causes and effects and nothing else ruling the universe. Things are 
neither due to one single cause nor are they causeless, but according to 
the formula of Dependent Arising, things are multiple caused. Craving, 
like all other thíngs, physical or mental, 1s also conditioned, 
interdependent and relative. It 1s neither a beginning nor an end in 
1fself. Though craving 1s cited as the proximate cause oŸ suffering, It 1s 
not Independent, but ¡nterdependent. Dependent on feeling or 
Sensafion arises craving, feeling dependent on contact and so forth. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Quan Niệm Linh Hồn Trong Phật Giáo 


Trong tư tưởng Phật giáo, không có cái gọi là “Linh hồn.” Sanh đi 
trước tử, và tử cũng đi trước sanh, vì cặp sanh tử nầy cứ theo nhau liên 
tiếp không ngừng. Tuy nhiên, không có cái gọi là linh hồn hay bản 
ngã, hay thực thể cố định nào di chuyển từ kiếp nầy qua kiếp khác. 
Mặc dù con người là một đơn vị tâm-vật lý bao gồm hai phần vật chất 
và tỉnh thần hay tâm, nhưng tâm không phải là linh hồn hay bản ngã 
theo nghĩa của một thực thể vĩnh hằng, một cái gì đó được tạo sẵn và 
thường hằng. Tâm chỉ là một lực, một dòng tương tục năng động, có 
khả năng tổn trữ những ký ức không chỉ trong kiếp nầy, mà cả những 
kiếp quá khứ nữa. Tâm không phải là một thực thể cố định. Chính Đức 
Phật đã nhấn mạnh rằng cái gọi là con người hay cá thể chỉ là một sự 
kết hợp của các tâm và vật lực thay đổi liên tục mà thôi. Có người sẽ 
hỏi nếu không có một linh hồn hay bản ngã thường hằng đi đầu thai, 
thì cái gì được tái sanh? Theo Phật giáo, không hể có một thực thể 
thường hằng dưới dạng bản ngã hay linh hồn đi đầu thai hay di chuyển 
từ kiếp nầy sang kiếp khác. Tất cả đều ở trong trạng thái trôi chảy liên 
tục. Cái mà chúng ta thường gọi là đời sống ở đây chỉ là sự vận hành 
của ngũ uẩn, hoặc là sự vận hành của những năng lực của thân và tâm 
mà thôi. Những năng lực nầy không bao giờ giống hệt nhau trong hai 
khoảnh khắc liên tiếp, và trong cái hợp thể thân và tâm nây chúng ta 
không thấy có thứ gì thường hằng cả. Con người trưởng thành hôm nay 
không phải là đứa bé của năm xưa, cũng không phải là một người 
hoàn toàn khác biệt, mà chỉ là mối quan hệ của tương tục tính. Hợp thể 
thân và tâm hay năng lực tinh thần và thể xác nầy không mất vào lúc 
chết, vì không có năng lực nào đã từng mất cả. Nó chỉ sắp xếp lại, tổ 
chức lại trong điều kiện mới mà thôi. Về những vấn để tâm lý học, 
Phật giáo không chấp nhận sự hiện hữu của một linh hồn được cho là 
chân thật và bất tử. Vô ngã áp dụng cho tất cả vạn hữu (sarva dharma), 
hữu cơ hay vô cơ. Theo Nhân Sinh, Phật giáo cũng không chủ trương 
có linh hồn, không có cái ngã chơn thật nào là bất tử. Còn trong trường 
hợp chỉ chung cho vạn hữu, cũng không có bản thể, không có bản chất 
nào mà không biến dịch. Bởi vì không có một cái ngã chân thực theo 
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không gian, nghĩa là không có thực thể, nên không bao giờ có thường 
hằng. 


The Concept of Soul in Buddhisin 


In Buddhist thought, there 1s no so-called “Soul”. Birth precedes 
death, and death also precedes birth, so that the pair follow each other 
in bewildering succession. There 1s no so-called “Soul”, “Self, or 
“Fixed entity” that passes from birth to birth. Though man comprises a 
psycho-physical unit of mind and matter, the “psyche” or “mind” 1s not 
a soul or self, in the sense of an enduring entity, something ready-made 
and permanent. It 1s a force, a dynamic continuum capable of storing up 
memoriIes not only of this life, but also of past lives. The mind or 
psyche 1s no more a fixed entity. The Buddha stressed that the so- 
called “being” or “individual” 1s nothing but a combination of phystcal 
and mental forces, or energIes, a change with continuity. Someone may 
ask, 1f there 1s no transmigrating permanent soul or self to reincarnate, 
then what 1s it that reborn? According to Buddhism, there 1s no 
permanent substance of the nature of Self or Soul that reincarnates or 
transmigrates. It 1s Impossible to conceive of anything that continues 
without change. All 1s in a state of flux. What we call life here 1s the 
functioning of the five agsregates of grasping, or the functioning of 
mind and body which are only energies or forces. They are never the 
same for tfwo consecutive moments, and In the conflux of mind and 
body we do not see anything permanent. The grown-up man 1s neither 
the child nor quite a different person; there 1s only a relationship of 
continuity. The conflux of mind and body or mental and physical 
energy Is not lost at death, for no force or energy 1s ever lost. Ït 
undergoes change. Ït resets, reforms In new conditions. With regard to 
the psychological question, Buddhism does not admit the existenceof a 
soul that 1s real and immortfal. Anatma or non-self refers to all things 
(sarva-dharma), organic and Inorganic. In the case of human beings, 
Buddhism believes that there will accordingly to be no soul, no real 
self that 1s Iimmortal. While in the case of things In general, there wIll 
be no noumenon, no essence which 1s unchangeable. Because there 1s 
no real self spatially, 1.e., no substance, there will be no permanent, 
1.e., no duration. Therefore, no bliss, 1s to be found In the world. 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Giáo Dục Trong Phật Giáo 


Mục đích của người tu Phật là tự giác (tự giác là tự quán sát bằng 
cái trí của chính mình chứ không dựa vào kẻ khác), giác tha (sau khi tự 
mình đã giác ngộ lại thuyết pháp để giác ngộ cho người khác, khiến họ 
được khai ngộ và giúp họ rời bỏ mọi mê lầm và khổ não trong vòng 
luân hồi) rồi cuối cùng mới đi đến giác hạnh viên mãn. Phật tử thuần 
thành nên luôn nhớ rằng giáo dục nhà Phật nhằm giúp chúng sanh 
thành Phật hay ít nhất cũng thành một đệ tử chân thật của Đức Phật 
chứ không nhằm mục đích xã hội hóa con người theo nghĩa một con 
người thế tục. Vì đạo Phật là đạo tìm trở về với chính mình (hướng nội) 
nên giáo dục trong nhà Phật cũng là nên giáo dục hướng nội chứ 
không phải là hướng ngoại cầu hình cầu tướng. Như trên đã nói, 
nguyên nhân căn bản gây ra khổ đau phiền não là tham, sân, si, mạn, 
nghĩ, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... và mục đích tối hậu của đạo Phật 
là nhằm giúp chúng sanh, nhất là những chúng sanh con người loại trừ 
những thứ ấy để nếu chưa thành Phật thì ít nhất chúng ta cũng có một 
cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Chính vì thế mà nền giáo 
dục Phật giáo là nhằm giúp những người tu Phật thoát khỏi những 
phiền trược vừa kể trên để họ có thể thấy được thực tại và chân lý như 
thực. Đức Phật dạy rằng con người hiện tại của chúng ta là kết quả của 
cả triệu triệu tư tưởng và hành động trong quá khứ, chứ con người 
không phải được làm sẵn như một cái bánh hay một thỏi kẹo. Tính nết 
của con người được xác định bởi sự suy tư của người ấy, vì thế mà con 
người không thể nào hoàn hảo được. Muốn hoàn hảo hoàn thiện, con 
người phải tự giáo dục và rèn luyện chính mình. Trong các loài chúng 
sanh thì con người là loài chúng sanh có khả năng biết suy nghĩ và lý 
luận và có trí thông minh để tự giáo dục và xây dựng cho mình một 
cuộc đời tốt đẹp hơn. Tuy nhiên, để làm được điều này, một con người 
dù là Phật tử hay không Phật tử, không có con đường nào khác hơn là 
phải giáo dục mình bằng ngũ giới, bằng Tứ Diệu Đế, bằng bát Thánh 
đạo... nghĩa là về luân lý. Ngoài ra, cốt lõi của đạo Phật là quy luật về 
“Nhân Quả” vì thế giáo dục Phật giáo không thể thiếu điều này. Người 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ “Cái này có thì cái kia có; cái này 
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sinh thì cái kia sinh. Cái này không có thì cái kia không có; cái này 
diệt thì cái kia diệt.” Giáo dục trong Phật giáo là nhằm vạch rõ cho 
mọi người thấy rằng luật nhân quả chi phối chúng sanh mọi loài, từ 
phàm đến Thánh. Nếu bạn gieo nhân tốt thì bạn gặt quả lành. Ngược 
lại, nếu bạn gieo nhân xấu, thì quả xấu, không có ngoại lệ. Như vậy, 
theo giáo dục nhà Phật, bất cứ cái nào làm tăng tham, sân, s1, mạn, 
nghĩ, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... là cái xấu nên tránh xa; còn bất cứ 
cái nào giúp giảm những thứ vừa kể là cái tốt nên theo. Nói gì thì nói, 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng Phật giáo không chỉ là một hệ 
thống giáo lý suông, mà đó là một lối sống. Nếu chúng ta chịu giáo 
dục và thực hành đúng như lời Phật dạy, thì chắc chắc cuộc sống của 
chúng ta phải an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. 

Người Phật tử luôn cần hai hướng giáo dục. Hướng thứ nhất là giáo 
dục ngoài đời và hướng thứ hai là giáo dục trong đạo. Hai hướng này 
được xem như là hai cánh của loài chim. Không có hai cánh loài chim 
không bay được. Tương tự như vậy, không có đủ đầy hai hướng giáo 
dục, người Phật tử chẳng những không có được đời sống ấm no ngoài 
đời, mà đời sống tâm linh cũng nghèo nàn tăm tối. Giáo dục ngoài đời 
sẽ giúp chúng ta nghề nghiệp nuôi thân và gia đình, trong khi giáo dục 
trong đạo giúp chúng ta có được hạnh phúc chân thật trong đời sống 
tâm linh. Thật vậy, giáo dục tôn giáo là cực kỳ cần thiết vì nó dạy 
chúng ta suy nghĩ và hành động như thế nào để thành người lương 
thiện và có được hạnh phúc. Giáo dục tôn giáo còn giúp chúng ta biết 
thương yêu và thông hiểu ý nghĩa cuộc đời để tự thích ứng được mình 
theo quy luật nhân sinh trong bất cứ hoàn cảnh nào. Sau sáu năm kinh 
qua tu tập khổ hạnh, Đức Phật đã khuyên hàng đệ tử của Ngài nên 
theo đường trung đạo. Ngài dạy: “Phật tử nên luôn lợi dụng tối đa cuộc 
sống ngoài đời trong khi tu hành để đi đến chân hạnh phúc trong đời 
này và đời sau.” 


Education in Buddlhism 


The goal of any Buddhist cultivator 1s to achieve self-enlightening 
(examine with one”s own intelligence, and not depending upon 
another), enlightening or awakening of others, then achieve the final 
accomplishment, that 1s to become a Buddha. Devout Buddhists should 
always remember that the goal of Buddhist education 1s to help sentient 
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beings become Buddhas, or at least become real Buddhists, and not 
aiming at socializing human beings as worldly people. Because 
Buddhism 1s a religion of returning to self (looking Inward), the goal of 
1fs education must be Inward and not outward for appearances and 
matfters. As mentioned above, the main causes of sufferings and 
afflictions are greed, anger, hatred, Ignorance, pride, doubt, wrong 
views, killing, stealing, sexual misconduct, lying, and so on... and the 
ultimate goal of Buddhism 1s to help sentient beings, especially, human 
beIngs to eliminate these troubles so that 1ƒ we are not able to become 
a Buddha, at least we can become a real Buddhist. Therefore, the goal 
of Buddhist education 1s freeing cultivators from being led by these 
troubles so that they could see Reality and the Truth as It 1s. The 
Buddha taught that man of this present moment 1s the result of millions 
and millions of his past thoughts and actions, and not ready-made as a 
cake or a plece of candy. Man”s character 1s determined by his own 
thinking, thus man 1s not perfect by nature. In order to become perfect, 
man has to educate and train himself. Among other sentient beings, 
human beings have the ability to thínk and to reason, and the 
Iintellipence to educate and build therr life a better one. However, in 
order to achieve a better or a perfect life, Buddhist or non-Buddhist has 
no other ways but educating himself with the five precepts (not killing, 
not stealing, not committing sexual misconduct, not lying and not 
drinking alcohol or doing drugs), the four noble truths and the eightffole 
noble path (right view, right thinking, right speech, right action, right 
livelihood, right effort, right mindfulness and right concentration)... that 
1S to say education in morality. Besides, the core of Buddhism 1s the 
law of “Cause and Effecf” so Buddhist education cannot miss this law. 
Devout Buddhists should always remember that “If this 1s, that comes 
to be; from the arising of this, that arises. If this 1s not, that does not 
come to be; from the ceasing of this, that ceases.” Buddhist education 
helps point out to everybody that the law of “Cause and Effect” 1s for 
everybody, from normail people to saints. IÝ you sow good deeds, you' lÏ 
reap good results. In the contrary, 1Ÿ you sow bad deeds, you'll reap bad 
results without any exception. Therefore, according to the Buddhits 
education, whichever causes Increases of greed, anger, I1gnorance, 
pnde, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, lying... 
1s bad and we should stay away from; and whichever helps decreasing 
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or stopping the above mentioned troubles Is good and we should 
pursue. Whatever we say, devout Buddhists should always remember 
that Buddhism 1s not a mere system of doctrine, 1t 1s a way of life. IÝ we 
educate ourselves the way the Buddha taught, we would surely have a 
peaceful, mindful and happy life. 

Buddhists always need two ways of education. The Íirst way 1s 
secular education and the second one 1s religIous education. These two 
ways are considered as the two wings for a bird. Without two wingøs, no 
bird can fly. Similarly, without these two ways of education, Buddhists 
would lead to a poor and obscure life, not only in the secular world but 
also in the spiritual life. Secular education wIll help us with an 
appropriate profession to support our family while religIous education 
will help us lead a true happy life. As a matter of fact, religlous 
education 1s extremely necessary, for 1t teaches us how to think and act 
in order to be good and happy. Besides, it also helps us love and 
understand the meaning of life so that we are able to adjust ourselves 
fO 1ts laws In any circumstances. After experlencIng sIxX years In ascefIc 
practices, the Buddha advised his followers to follow the middle path. 
He taught: “Buddhists should always make best use of their secular life 
while cultivating the path of true happiness in this world and 
hereafter.” 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Đạo Phật Và Việc Thờ Cúng Tổ Tiên 


Theo cổ tục, Phật tử chúng ta thờ cúng tổ tiên là để tỏ lòng biết ơn. 
Theo đạo Phật thì thờ cúng tổ tiên, không phải là một phong tục xấu, 
với hy vọng mong cho họ được nhẹ nghiệp. Người Phật tử nên luôn 
nhớ rằng tu hành tinh tấn là cách đển đáp tổ tiên xứng đáng nhất. Tuy 
nhiên, một số Phật tử vì hiểu lầm Phật giáo nên xem chuyện thờ cúng 
là tối quan trọng trong đạo Phật. Theo tín ngưỡng của quần chúng, khi 
trong gia đình có người chết, người ta thường làm lễ thất 49 ngày vì 
người ta tin rằng ngày thứ 49 là ngày cuối của thời kỳ “Thân Trung 
Ấm”. Việc thờ cúng tổ tiên của Dân tộc Việt Nam đã có từ lâu. Dân 
Việt Nam tin tưởng có linh hồn hay thần thức sau khi qua đời. Người ta 
luôn nghĩ rằng tổ tiên phù hộ con cháu còn sống. Chính vì thế mà con 
cháu luôn thờ phượng tổ tiên với lòng kính trọng tối thượng. Người 
Việt Nam không những tổ chức ngày ky giỗ cho cha mẹ quá vãng, mà 
họ còn làm lễ ky giỗ cho ông bà nội, ngoại, ông bà cố, hay cố tổ nữa. 
Họ có thể làm lễ ky giỗ như một bữa tiệc hay một nghi thức thờ cúng 
đơn giản nhất là đốt nhang và lạy trước bàn thờ hay hình ảnh của tổ 
tiên họ. Trong vài gia đình, ngoài việc dâng cúng thức ăn thức uống 
trước bàn thờ tổ tiên, họ còn có tục đốt giấy tiền cho người chết. Hơn 
nữa, trong vài vùng ở miễn Trung nước Việt, hãy còn những ngôi nhà 
thờ họ, nơi thờ cúng những tổ tiên trong cùng dòng tộc. Chẳng nghi ngờ 
sì cả, tập tục thờ cúng tổ tiên đã giúp cho dân ta duy trì được sự đoàn 
kết và nối dòng nối dõi. Theo cổ tục, Phật tử chúng ta thờ cúng tổ tiên 
là để tỏ lòng biết ơn. Theo đạo Phật thì thờ cúng tổ tiên, không phải là 
một phong tục xấu, với hy vọng mong cho họ được nhẹ nghiệp. Người 
Phật tử nên luôn nhớ rằng tu hành tinh tấn là cách đển đáp tổ tiên 
xứng đáng nhất. Tuy nhiên, một số Phật tử vì hiểu lầm Phật giáo nên 
xem chuyện thờ cúng là tối quan trọng trong đạo Phật. Phật giáo không 
bao giờ khuyến khích Phật tử thờ cúng tổ tiên của họ một cách mù 
quáng. Ngược lại, Phật giáo luôn khuyến khích việc thờ cúng tổ tiên 
một cách hợp lý bằng cách tụng kinh cầu siêu cho người quá vãng, với 
hy vọng làm nhẹ đi nghiệp chướng cho họ sớm được siêu thoát. Ngoài 
ra, thường vào ngày rằm tháng ba Âm lịch, ngày lễ “Thanh Minh” 
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được cử hành nhằm cúng bái tổ tiên và những vong linh. Các dân tộc 
Đông Á như Tàu, Nhựt, Đại Hàn và Việt Nam, thường cử hành lễ nầy 
bằng cách đi đến các nghĩa trang để vãy cỏ và làm sạch mộ tổ tiên, 
cũng như dâng cúng thực phẩm và hoa quả. Theo các truyền thống 
Phật giáo, Phật tử còn có tục Thờ Phật. Tại Ấn Độ, sau khi Đức Phật 
nhập diệt, các tín đổ dành cho Đức Phật tất cả những tôn vinh của một 
vị thần hiện thân trong Ấn Độ giáo. Họ chuyển qua thờ cúng tượng 
Phật, bởi những lý do giống như tín đồ Ấn Độ giáo, đó là để kích thích 
cảm nghĩ và thiển định. 

Dân tộc Việt Nam từ lâu đã tin tưởng có thần thức sau khi qua đời. 
Người ta luôn nghĩ rằng tổ tiên phù hộ con cháu còn sống. Chính vì thế 
mà con cháu luôn thờ phượng tổ tiên với lòng kính trọng tối thượng. 
Người Việt Nam không những tổ chức ngày ky giỗ cho cha mẹ quá 
vãng, mà họ còn làm lễ ky giỗ cho ông bà nội, ngoại, ông bà cố, hay 
cố tổ nữa. Họ có thể làm lễ ky giỗ như một bữa tiệc hay một nghỉ thức 
thờ cúng đơn giản nhất là đốt nhang và lạy trước bàn thờ hay hình ảnh 
của tổ tiên họ. Trong vài gia đình, ngoài việc dâng cúng thức ăn thức 
uống trước bàn thờ tổ tiên, họ còn có tục đốt giấy tiền cho người chết. 
Hơn nữa, trong vài vùng ở miễn Trung nước Việt, hãy còn những ngôi 
nhà thờ họ, nơi thờ cúng những tổ tiên trong cùng dòng tộc. Chẳng nghi 
ngờ gì cả, tập tục thờ cúng tổ tiên đã giúp cho dân ta duy trì được sự 
đoàn kết và nối dòng nối dõi. Phật giáo luôn khuyến khích việc thờ 
cúng tổ tiên bằng cách tụng kinh cầu siêu cho người quá vãng, với hy 
vọng làm nhẹ đi nghiệp chướng cho họ sớm được siêu thoát. 


Buddhism and Ancestor Worship 


According to our old customs, Buddhists worship ancestors to show 
Our appreciatlons. According to Buddhism, worshiping ancestors, with 
the hope of relieving their karma, 1s not a bad custom. Buddhists 
diligently cultivate 1s the best way to show our apprecIations to our 
ancestors. However, some Buddhists misunderstand about Buddhism 
and consider the worshiping the most Important issue in Buddhism. 
According to the public belief, when there 1s a passing away person 1n 
a family, people usually perform a memorial ceremony on behalf of a 
deceased on what 1s believed by Buddhists to be the final day of the 
Bardo Period (n the Iintermediate state between death and rebirth). 
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Vietnamese People have the custom of Ancestor worshIp for a very 
long time. Vietnamese people have long believed In the existence of 
the soul or conscIousness after death. Ancestors are thought to watch 
over and to support their living descendants. Thus, living descendants 
always worship their ancestors with ultimate respect. Vietnamese 
people celebrate death anniversary, not only for their deceased 
parents, but also for their grand-parents, great grand-parenfs, and great- 
great grand-parents. They can celebrate with a party or with the 
simpliest ancestral ritual of burning Iincense and bowing before theIr 
ancestors” altars or before theIr ancesfors” portraIfs. In some families, 
besides placing offerings of food and drink In front of the altar, they 
also have the custom to burn paper money for their ancestors. In 
addition, in some areas In Central Vietnam, there still exist some Clan 
Temples which worshIp ancestors of the same surnames. lt 1s no doubt 
that ancestor worship has helped our people maintain unity and 
confinuity (maintaining generations). According to our old customs, 
Buddhists worship ancestors to show our appreciations. According to 
Buddhism, worshiping ancesfors, with the hope of relieving theIr 
karma, 1s not a bad custom. Buddhists diligently cultivate 1s the best 
way to show our appreciatlons to our ancestors. However, some 
Buddhists misunderstand about Buddhism and consider the worshiping 
the most Important issue in Buddhism. Buddhism never encourage 
Buddhists to worship their ancestors blindly. Ôn the contrary, Buddhism 
always promotes ancestor worship reasonably by the practice of 
chanting sutras for the dead, hoping to relieve their karma. Besides, 
usually on 15” of the third lunar month, people celebrate the “Shing 
Ming” festival to honour their ancestors and departed spirits. East 
Aslan peoples such as Chinese, Japanese, Korean, Vietnamese, often 
celebrate this festival by going to the cemetery to cut grasses, clean 
and offer food and fruits on their ancestors'” tombs. According to 
Buddhist traditions, Buddhists also have the custom of worshipping the 
Buddha. In India, after the Buddhaˆs parinrvana, Buddhists give the 
Buddha all the honours due to a Hindu Incarnate God. They began to 
worshIp the image of the Buddha for the same reasons as the Hindu, 
namely to stimulate feeling and meditation. 

Vietnamese people have long believed in the existence of a 
conscIousness after death. Ancesfors are thought to watch over and to 


290 


support their living descendants. Thus, livinng descendants always 
worship their ancestors with ultimate respect. Vietnamese people 
celebrate death anniversary, not only for their deceased parenfs, but 
also for their grand-parents, øreat grand-parents, and øreat-great grand- 
parents. They can celebrate with a party or with the simpliest ancestral 
ritual of burning Iincense and bowing before their ancesfors” altars or 
before their ancestors” portralts. In some families, beside placing 
offerings of food and drink In front of the altar, they also have the 
custom to burn paper money for their ancestors. In addition, 1n some 
areas In Central Vietnam, there still exist some Clan Temples which 
worshIp ancestors of the same surnames. It is no doubt that ancestor 
worshp has helped our people maintan unity and continuiIty 
(maintaning generatlons). Buddhism always promotes ancestor 
worship by the practice of chanting sutras for the dead, hoping to 
relieve their karma. 
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Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Thirty-Four 


Phật Giáo Và Lỗ Bái 


Ngày nay ai cũng biết sự thờ cúng thần tượng trong Ấn Độ giáo đã 
có từ khoảng từ năm 500 đến 450 trước Tây Lịch. Ngày nay ở các nước 
Tích Lan, Miến Điện, Trung Hoa, Việt Nam, và các nước Phật giáo 
khác, người ta cũng thờ tượng Đức Phật theo kiểu người Ấn Độ giáo 
thờ thần, bằng cách dâng cúng hoa quả, thức ăn, vải vóc, nhang đèn và 
sự cầu khẩn. Thậm chí, họ còn điểm nhãn bức tượng mới làm ra. Đây 
là một nghi thức thần bí của Ấn Độ. Họ tin tưởng rằng làm như vậy thì 
bức tượng sẽ trở nên linh thiêng hơn. Tuy nhiên, Phật tử chơn thuần 
nên luôn nhớ rằng Đức Phật chẳng bao giờ chấp nhận việc dựng tượng 
Ngài để thờ cúng trong tháp như vậy. Phật tử chân thuần chẳng những 
không xem các hình tượng như biểu hiện của đấng thần linh vô hình 
khi lễ bái, mà cũng không tin rằng trong bản chất của hình tượng đó có 
hàm chứa bất cứ thần tính nào. Người Phật tử nên kính thờ tượng Phật 
và các pháp bảo liên hệ khác như những hình ảnh tưởng niệm một 
đấng cao siêu, trí tuệ và từ bi nhất trong thế giới nầy vì đối với chúng 
ta, Đức Phật đáng được tôn sùng và kính mến hơn bất cứ vĩ nhân nào 
khác. Người Phật tử chân thuần cũng nên luôn nhớ rằng, ngay từ lúc 
đầu Đức Phật đã chỉ trích sự ham chuộng nghi lễ và các hành động 
hướng ngoại khác có thể làm tăng trưởng đức tin mù quáng và mê tín 
của chúng ta. Phật tử cúng dường hương hoa là bên ngoài tỏ lòng kính 
trọng Phật. Khi cúng dường hoa, chúng ta nên nghĩ rằng hoa nầy rồi sẽ 
tàn phai héo úa và hoại diệt đi, chúng ta cũng sẽ hoại diệt như vậy, 
không có một thứ gì trên đời nầy đáng cho ta bám víu. Tuy nhiên, khi 
cúng Phật người Phật tử lấy năm thứ hương để ví với ngũ phần pháp 
thân của Đức Như Lai: giới hương, định hương, huệ hương, giải thoát 
hương, và giải thoát tri kiến hương. 

Theo Phật giáo, lễ lạy với ý nghĩa Tôn Trọng, hay tôn quý và kính 
trọng. Trong đạo Phật, đảnh lễ là hành động tỏ lòng tôn kính đối với 
một vị trưởng lão, một vị thầy, một vị Tỳ Kheo Ni, Tỳ Kheo, Bồ Tát, 
hay một vị Phật. Tuy nhiên, cách tốt nhứt để tôn quý và kính trọng 
Phật là làm theo lời Phật dạy: “Không làm các điều ác, làm các điều 
lành, và giữ cho tâm ý thanh sạch.” Ngoài ra, lễ bái hay kính điển là 
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một trong những cách tu hành thù thắng. Lễ bái Phật, Pháp, Tăng. 
Ngôi ruộng cung kính, nghĩa là lễ kỉnh và hộ trì Tam Bảo, Phật, Pháp, 
Tăng thì sẽ được tăng thêm phước đức. Khi nhận đồ cúng dường của 
ai, vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nên xá một cách “Tôn quý và kính 
trọng”, trong tư thế hai tay chắp lại thành một nụ sen búp. Về mặt sự 
mà nói, lễ lạy rất quan trọng, đó là hình thức biểu hiện bên ngoài một 
phần việc thực tập thiển định của chúng ta. Hình thức lễ lạy phải được 
thực hiện một cách đúng đắn. Đầu phải sát xuống sàn, cùi chỏ phải để 
gần đầu gối và hai đầu gối phải cách nhau một gang tay. Lễ lạy dùng 
hình thức bên ngoài để tự huấn luyện mình, làm cho cơ thể và tâm hồn 
trở nên điều hòa. Đừng để rơi vào khuyết điểm là xem người khác lễ 
lạy như thế nào. Phán đoán người khác chỉ làm gia tăng tính tự kiêu, 
ngã mạn của chúng ta mà thôi. Thay vì phán đoán người khác hãy xem 
xét chính mình, lễ lạy thường xuyên sẽ giúp chúng ta dần dần loại bỏ 
được tính ngã mạn cống cao. Về mặt lý mà nói, cổ đức có dạy: “Tác lễ 
vô trụ hóa vãng sanh.” Lạy chầm chậm và chánh niệm trong thân thể 
của chúng ta. Đó là cách chữa bệnh kiêu ngạo, ngã mạn. Chúng ta 
phải lễ lạy thường xuyên. Khi lạy ba lạy, chúng ta có thể giữ trong 
mình ba đặc tính quý báu: Phật, Pháp, Tăng; đó là đức tính của tâm 
trong sạch sáng suốt và bình an. Chúng ta phải “Hành sở vô sự,” nghĩa 
là làm mà như chẳng làm. Khi lễ lạy rồi chúng ta đừng nên chấp trước 
rằng mình được công đức nầy nọ, thì đó mới chính là chân lễ bái. Có 
nhiều loại lễ bái. Thứ nhất là Chấp Chưởng: Chấp chưởng có nghĩa là 
chấp hay tay chào (hai bàn tay chấp vào nhau). Chấp mười ngón tay 
hay hai bàn tay vào nhau, đây là “mẹ” của tất cả các dấu ấn. Hai bàn 
tay để bên nhau trong tư thế khất thực, nâng từ từ lên trán như một dấu 
hiệu khẩn khoản và tôn kính. “Anajali” là thuật ngữ Bắc Phạn có nghĩa 
là chấp mười ngón tay hay hai bàn tay vào nhau. Trong “Hợp Chưởng”, 
chúng ta hợp hai lòng bàn tay lại với nhau nhằm diễn tả sự về nương, 
đầy lòng biết ơn và sự hợp nhất với Đức Phật. Bàn tay phải tượng 
trưng cho Đức Phật và bàn tay trái tượng trưng cho chúng sanh. Khi hai 
bàn tay hợp lại với nhau, chúng ta có cảm giác như Đức Phật đang hiện 
hữu trong chúng ta và chúng ta trong Đức Phật. “Hợp Chưởng” là biểu 
tượng của sự hợp nhất toàn hảo giữa con người và Đức Phật. Bên cạnh 
đó, hai bàn tay để bên nhau trong tư thế khất thực, nâng từ từ lên trán 
còn là một dấu hiệu khẩn khoản và tôn kính. Thứ nhì là Lễ Bái Trì 
Danh: Đây là phương thức vừa lạy vừa niệm Phật. Hoặc niệm một 
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câu, lạy một lạy, hoặc một mặt niệm, một mặt lạy, không luận câu 
Phật nhiều hay ít. Cách lễ Phật lại phải hết sức nhẹ nhàng chậm rãi, lễ 
niệm song hành, thân miệng hợp nhất. Nếu thêm vào đó ý thành khẩn 
tha thiết, thì thành ra ba nghiệp đều tập trung, ngoài câu Phật hiệu, 
không còn một tơ hào vọng niệm. Phương pháp nầy có sở năng phá trừ 
hôn trầm, công đức và hiệu lực rất to lớn, vì hành giả vận dụng cả ba 
nghiệp để trì niệm. Cư sĩ Vương Nhật Hưu khi xưa từng áp dụng cách 
trên đây, mỗi ngày đêm ông lễ niệm trung bình là một ngàn lạy. 
Nhưng dường như đây là lối niệm đặc biệt của hạng người tâm lực tinh 
tấn, thiếu khả năng tất khó vững bền, bởi lạy lâu thân thể mõi mệt dễ 
sanh chán nãn. Cho nên thông thường, cách thức nầy chỉ hợp kiêm 
dụng, khó bể chuyên dụng. Thứ ba là Chuyển Cách Lan: Theo truyền 
thống Kim Cang Thừa, Chuyển Cách Lan là lối đảnh lễ bằng cách đi 
vòng tam bộ nhứt bái quanh Chùa Trung Tâm Lhasa, để cầu nguyện 
tiêu tai cát tường. Thứ £ là Tiếp Túc Tác Lễ: Tiếp Túc Tác Lễ có 
nghĩa là ôm chân, như ôm chân Phật để tỏ lòng tôn kính. Theo truyền 
thống Phật giáo từ thời Đức Phật còn tại thế, khi đảnh lễ Đức Phật, hai 
tay người Phật tử chạm chân vị Thế Tôn hay ôm chân Phật để tỏ lòng 
tôn kính, rồi ngữa hai tay nâng chân Phật như tiếp nhận lấy (theo Trí 
Độ Luận, trên cơ thể người ta chỗ quý nhất là cái đầu, vì nó ở trên hết, 
và có năm tính bày tỏ; trong khi chân là bộ phận hạ tiện nhất, vì nó ở 
dưới cùng và luôn dẫm lên những chỗ bất tịnh. Vì thế để tổ lòng tôn 
quý, ta nên lấy cái cao quý nhất của mình để lễ lạy cái hạ tiện nhất 
của người). Thứ năm là Đi Nhiễu Vòng Quanh: “Pradaksina” là thuật 
ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ “Đi nhiễu vòng quanh.” Đi nhiễu vòng tròn 
về hướng phải của bậc tôn kính. Đây là một trong những sinh hoạt về 
việc làm phước đức khắp thế giới Phật giáo, phổ cập cả trong sinh hoạt 
tự viện lẫn ngoài đời sống tại gia. Lối đi nhiễu để đảnh lễ có nhiều 
hình thức khác nhau, nhưng sự thực hành chính yếu vẫn là đi bộ vòng 
quanh một thánh địa theo chiều kim đồng hồ. Một ngoại lệ với người 
Tây Tạng không phải là Phật tử, mà theo truyền thống cổ Tây tạng 
(Bon-Po), thì họ đi ngược chiều kim đồng hồ. Lý do có lẽ do họ tin 
vòng theo chiều kim đồng hô đối với lễ là bất tịnh. Ngoài ra, ở Ấn Độ 
còn có chín loại chào kính khác. Theo Ngài Huyễn Trang, có chín 
phương cách tỏ vẻ tôn kính của Ấn Độ. Đó là phát ngôn úy vấn (tỏ lời 
chào hỏi (hỏi thăm sức khỏe và ăn nói nhỏ nhẹ), phủ thủ thị kính (cúi 
đầu kính chào), cử thủ cao ấp (đưa tay lên cao để chào), hợp chưởng 
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bình củng (chấp tay cúi đầu chào), khuất tất (nhún cong đầu gối chào), 
trường quỳ (quỳ gối để chào), thủ tất cứ địa (chào bằng cách để hai 
bàn tay và hai đầu gối xuống đất), ngũ luân câu khất (chào bằng cách 
cho hai cùi chỏ và hai đầu gối xuống đất), và ngũ thể đầu địa (chào 
bằng cách phủ phục cả thân người sát đất). 

Theo Phật giáo, khi đảnh lễ là phải đảnh lễ cả Thân-Khẩu-Ý. Thứ 
nhất là “Đảnh Lễ Bằng Thân ”: Đảnh lễ thân chủ yếu là hành động 
để tỏ lòng tôn kính bằng thân. Có nhiều hình thức đảnh lễ khác nhau. 
Phật tử có một cách đảnh lễ đặc biệt là chấp tay như hình một đóa sen 
búp. Ngoài ra, cúi đầu chào cũng là một hành động của sự tôn kính 
bằng thân. Thứ nhì là “Đảnh Lễ Bằng Khẩu ”: Có nhiều cách đẳnh lễ 
bằng khẩu, trì chú là một trong những cách này, niệm Phật là một cách 
khác. Khi nhìn thấy tượng Phật mà phát lồ “Quy Y” với vị Phật đó 
cũng là một hình thức đảnh lễ bằng khẩu. Thứ ba là “Ý Đảnh Lễ”: Ý 
đảnh lễ hay đẳnh lễ bằng ý rất quan trọng. Bạn có thể không quỳ lạy 
hay dùng ngôn ngữ để diễn tả lòng tôn kính, nhưng lòng tôn kính trong 
thâm tâm nó mãnh liệt không thể nào nói lên được. Theo Truyển 
Thống Tây Tạng, người ta đảnh lễ Đức Bổn Sư với nhiều ý nghĩa. Thứ 
nhất, chúng con đảnh lễ dưới gót chân sen của người, hỡi đấng Bổn Sư 
Kim Cang Tnì. Sắc thân châu báu của người tỏa ánh từ bi. Ban cho 
chúng con Giác Ngộ tối thượng tức thời nhập vào Tam Thân, an trụ 
trong Đại Hỷ Lạc. 7T nhì, chúng con đảnh lễ dưới chân người hỡi 
đấng Thánh Trí Quy-Y Hộ Pháp của muôn loài. Người là Kim Cang 
Giác Ngộ Bồ Đề của vô lượng Phật. Hóa thân Tỳ kheo mang áo cà sa 
vàng. Như là phương tiện thiện xảo để khế hợp cứu độ chúng đệ tử. 
Thứ ba, chúng con đảnh lễ dưới chân người, hỡi đấng Bổn Sư tôn kính. 
Mãi mãi là nguồn phúc lợi và hỷ lạc duy nhất không ngoại lệ. Người 
giải trừ căn gốc mọi sai lầm và bản ngã. Là kho tàng muôn ngàn đức 
hạnh như châu báu. 7T⁄ /⁄„ chúng con đảnh lễ dưới chân người hỡi 
đấng Bổn Sư nhân từ rộng lượng. Người là thực thể của chư Phật, là 
đấng Thiên Nhân Sư của muôn loài. Là nguồn suối của tám vạn bốn 
ngàn pháp môn thanh tịnh. Người siêu việt trên tất cả chư tôn Thánh 
Trí. Thứ năm, với tín tâm, tự tin và cả một biển lời tán thán, hóa thành 
muôn vạn thân, nhiều như các nguyên tử trong vũ trụ. Chúng con đảnh 
lễ người, đấng Bổn Sư của ba đời và của mười phương. Và đảnh lễ 
Tam Bảo Vô Thượng cùng các chư tôn Bồ Tát. Ngoài ra, Phật tử thuần 
thành nên luôn lễ bái Đức Thế Tôn. Hạnh lễ bái cúng dường chư Phật 
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trong tất cả cõi Phật, đây là một trong mười hạnh của chư Đại Bồ Tát. 
Chư Đại Bồ Tát an trú trong hạnh nầy thời thành tựu hạnh phi khứ phi 
lai của chư Phật. Chư Bồ tát dùng pháp cúng dường chư Phật làm y-chỉ, 
vì nhờ đó mà tín tâm thanh tịnh. Đây là một trong mười y chỉ của chư 
Đại Bồ Tát. Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ 
Hiển bảo Phổ Huệ rằng chư Bồ Tát có mười chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát 
đạt được chỗ sở-y đại trí vô thượng của Như Lai. Phật tử thuần thành 
phải noi theo gương hạnh của chư Đại Bồ Tát, rốt ráo cung kính cúng 
dường tất cả Như Lai. Lễ bái Đức Thế Tôn là quỳ lạy đức Phật là một 
biểu hiện khiêm cung để tỏ lòng kính trọng và biết ơn đối với Ngài, vị 
Đạo sư đã thông suốt vũ trụ và bản tánh của chúng sanh. Với lòng từ bi 
cứu độ chúng sanh vượt thoát khỏi khổ đau, Đức Phật là một tấm 
gương mẫu mực cho nhân loại. Chính vì thế mà khi quỳ lạy Đức Phật, 
chúng ta cũng tự nhắc mình về ông Phật nơi chính mình. Chúng ta 
khiêm tốn quán xét tâm mình và nhắc lại hạnh nguyện gột rửa mọi cấu 
chướng làm ngăn trở chúng ta đi đến giác ngộ thành Phật bằng cách 
thể hiện lòng từ bi mà Đức Bổn Sư đã chỉ dạy để làm lợi ích cho sanh 
chúng muôn loài. Khi lạy Phật chúng ta phải chuyên tâm thành ý, vì 
lạy Phật là một pháp tu có thể giúp tiêu trừ tội chướng như lời dạy 
trong các kinh điển: “Phật tiền đảnh lễ, tội diệt hà sa”, nghĩa là đảnh 
lễ trước mặt Phật tiêu tội nghiệp nhiều như số cát sông Hằng, vì nếu 
tội mà có hình tướng thì nó sẽ nhiều không khác gì cát trên sông Hằng 
đâu. Đây là hạnh nguyện đầu tiên trong Phổ Hiển Thập Hạnh Nguyện. 
Lễ kỉnh chư Phật là luôn tín tâm tin và hiểu chư Phật in như các Ngài 
đang hiện diện trước mắt ta, là tam nghiệp thân, khẩu, ý hằng thanh 
tịnh. Hư không vô tận thì lễ kỉnh cũng vô cùng; chúng sanh vô lượng, 
phiền não vô tận thì lễ kỉnh cũng vô cùng vô tận không dứt. LỄ lạy rất 
quan trọng, đó là hình thức biểu hiện bên ngoài một phần việc thực tập 
thiển định của chúng ta. Hình thức lễ lạy phải được thực hiện một cách 
đúng đắn. Đầu phải sát xuống sàn, cùi chỏ phải để gần đầu gối và hai 
đầu gối phải cách nhau một gang tay. Lạy chầm chậm và chánh niệm 
trong thân thể của chúng ta. Đó là cách chữa bệnh kiêu ngạo, ngã 
mạn. Chúng ta phải lễ lạy thường xuyên. Khi lạy ba lạy, chúng ta có 
thể giữ trong mình ba đặc tính quý báu: Phật, Pháp, Tăng; đó là đức 
tính của tâm trong sạch sáng suốt và bình an. Lễ lạy dùng hình thức 
bên ngoài để tự huấn luyện mình, làm cho cơ thể và tâm hồn trở nên 
điều hòa. Đừng để rơi vào khuyết điểm là xem người khác lễ lạy như 
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thế nào. Phán đoán người khác chỉ làm gia tăng tính tự kiêu, ngã mạn 
của chúng ta mà thôi. Thay vì phán đoán người khác hãy xem xét 
chính mình, lễ lạy thường xuyên sẽ giúp chúng ta dần dần loại bỏ được 
tính ngã mạn cống cao. Lễ Bái còn là một trong mười pháp trì danh. 
Phương thức nầy là vừa lạy vừa niệm Phật. Hoặc niệm một câu, lạy 
một lạy, hoặc một mặt niệm, một mặt lạy, không luận câu Phật nhiều 
hay ít. Cách lễ Phật lại phải hết sức nhẹ nhàng chậm rãi, lễ niệm song 
hành, thân miệng hợp nhất. Nếu thêm vào đó ý thành khẩn tha thiết, 
thì thành ra ba nghiệp đều tập trung, ngoài câu Phật hiệu, không còn 
một tơ hào vọng niệm. Phương pháp nầy có sở năng phá trừ hôn trầm, 
công đức và hiệu lực rất to lớn, vì hành giả vận dụng cả ba nghiệp để 
trì nệm. Cư sĩ Vương Nhật Hưu khi xưa từng áp dụng cách trên đây, 
mỗi ngày đêm ông lễ niệm trung bình là một ngàn lạy. Nhưng dường 
như đây là lối niệm đặc biệt của hạng người tâm lực tinh tấn, thiếu khả 
năng tất khó vững bên, bởi lạy lâu thân thể mõi mệt dễ sanh chán nãn. 
Cho nên thông thường, cách thức nầy chỉ hợp kiêm dụng, khó bể 
chuyên dụng. 

Trong Phật giáo, người đầu tiên tạc tượng Phật là vua Ưu Điền của 
xứ Kausambi, người cùng thời với Đức Phật, đã tạc tượng Phật cao 5 
bộ Anh bằng gỗ đàn hương ngay sau khi Phật nhập diệt. Người ta tin 
rằng nếu họ tạo tượng Phật thì trong những kiếp tới họ sẽ có một nhãn 
quan trong sáng, họ sẽ không bị sanh vào ác đạo, họ sẽ được sanh vào 
gia đình cao thượng và tốt lành, họ sẽ được giàu sang, và họ sẽ có dịp 
kính thờ Tam Bảo, vân vân. Thật ra, theo Đức Phật, Phật tử thuần 
thành không cần ảnh tượng hay hình tướng bên ngoài. Trước khi đạt 
đến Hoan Hỷ Địa, vị Bồ Tát nhập vào cảnh giới vô tướng. Một vị Bồ 
Tát khi lên đến địa thứ bẩy vẫn còn có dấu vết của tâm lý, nhưng ở địa 
thứ tám thì có trạng thái vô hình tướng, tức không có nỗ lực có ý thức. 
Chính nhờ trí tuệ mà vô tướng và diệu trang nghiêm được thể chứng. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng, tạt bao nhiêu tượng không là 
vấn đề, vấn đề là chúng ta tu hành như thế nào ngay trong kiếp này. 
Người Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng sùng bái tượng Phật để 
tỏ lòng kính trọng đối với những gì mà tượng đó tiêu biểu, chứ không 
kính trọng bức tượng. Người Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng 
sùng bái tượng Phật để tỏ lòng kính trọng đối với những gì mà tượng 
đó tiêu biểu, chứ không kính trọng bức tượng. Theo Kinh Địa Tạng Bồ 
Tát, Phẩm 13, Đức Phật bảo ngài Hư Không Tạng Bồ Tát: “Như có 
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hàng trời, rồng, quỷ thần ở hiện tại và vị lai nghe danh hiệu của ngài 
Địa Tạng Bồ Tát, đẳnh lễ hình tượng của ngài Địa Tạng Bồ Tát, hoặc 
nghe các sự về bổn nguyện tu hành của ngài Địa Tạng Bồ Tát mà ngợi 
khen chiêm lễ, thời sẽ đặng bẩy điều lợi ích sau đây: mau chứng bậc 
Thánh; nghiệp ác tiêu diệt; chư Phật đến ủng hộ; không thối thất Bồ 
Để; bổn lực được tăng trưởng; việc đời trước đều rõ biết; và rốt ráo 
thành Phật. Theo Kinh Địa Tạng Bồ Tát Bổn Nguyện, Phẩm thứ Mười 
Một, ngài Kiên Lao Địa Thần bạch cùng Đức Phật rằng: “Bạch đức 
Thế Tôn! Con xem xét chúng sanh ở hiện tại nay và về vị lai sau nầy, 
nơi chỗ sạch sẽ ở phương nam trong cuộc đất của mình ở, dùng đất đá 
tre gỗ mà dựng cất cái khám cái thất. Trong đó có thể họa vẽ, cho đến 
dùng vàng , bạc, đồng, sắt đúc nắn hình tượng Địa Tạng Bồ Tát, đốt 
hương cúng dường, chiêm lễ ngợi khen, thời chỗ người đó ở được mười 
điều lợi ích. Những gì là mười điều?” Một là đất cát tốt mầu. Hai là 
nhà cửa an ổn mãi mãi. Ba là người đã chết được sanh lên cõi trời. 
Bốn là những người hiện còn hưởng sự lợi ích. Năm là cầu chi cũng 
toại ý cả. Sáu là không có tai họa về nước và lửa. Bảy là trừ sạch việc 
hư hao. Tám là dứt hắn ác mộng. Chín là khi ra lúc vào có thần theo hộ 
vệ. Mười là thường gặp bậc Thánh Nhơn. Ngoài ra, theo Kinh Địa 
Tạng Bồ Tát, Phẩm 13, Đức Phật bảo ngài Hư Không Tạng Bồ Tát: 
“Lắng nghe! Lắng nghe cho kỹ! Ta sẽ vì ông mà nói rõ việc ấy cho. 
Trong đời sau, người thiện nam cùng thiện nữ nào thấy hình tượng của 
ngài Địa Tạng Bồ Tát và nghe kinh nầy, cho đến đọc tụng, dùng 
hương hoa, đồ ăn món uống, y phục, vật báu mà bố thí cúng dường 
ngợi khen chiêm lễ thời kẻ ấy được hai mươi tám điều lợi ích như sau 
đây: các hàng trời rồng thường hộ niệm; quả lành càng ngày càng 
thêm lớn; chứa nhóm nhân vô thượng của các bậc Thánh; mãi không 
còn thối thất đạo Bồ Đề; đồ mặc món ăn dồi dào đầy đủ; những bệnh 
tật không đến được nơi thân; khỏi những tai nạn về lửa và nước; không 
bị hại bởi nạn trộm cướp; người khác thấy đến liền sanh lòng cung 
kính; các hàng quỷ thần theo hộ trì; đời sau thân nữ sẽ chuyển thành 
thân nam; đời sau sẽ làm con gái hàng Vương Giả, Đại Thần; thân 
tướng xinh đẹp; phần nhiều được sanh về cõi trời; hoặc làm bậc vua 
chúa; có trí sáng biết rõ việc trong những đời trước; có mong cầu chi 
cũng đều được toại ý; quyến thuộc an vui; các tai vạ bất ngờ đều dứt 
sạch; đi đến đâu cũng đều không bị sự trở ngại; đêm nằm chiêm bao 
an ổn vui vẻ; những người thân tộc đã chết có tội thời được khỏi khổ; 
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nếu về đời trước có phước thời được thọ sanh về cối vui sướng; các bậc 
Thánh ngợi khen; căn tánh lanh lợi thông minh; giàu lòng từ mẫn; và 
cuối cùng rốt ráo thành Phật. 


Buddhism and Prostrating 


Ït is now everyone accepted that the worship of idols among the 
Hindus 1s as old as 500 to 450 B.C. Nowadays, in Ceylon, Burma, 
China, Vietnam, and other Buddhist countries, people worship the 
Buddha's image In the same fashion as the Hindus do in India, by 
offering flowers, food, cloth, incense and prayers. They also act in the 
making of an Iimage 1s the painting of the eyes, a magical rite as In 
India. They believe that to do this the Iimage 1s vivified into godshiIp. 
However, sincere Buddhists should always remember that the Buddha 
never approved of the idea of installing his Image for worship In stupas. 
Devout Buddhists not only not to take the Image as visible 
representatIons of God, but also not to consider that the Idol contains 1n 
1fs subsfance any protion of all-pervading divinity. Buddhists should 
reverence the Buddha's statue and other related preclous dharma 
things as momenfoes of the greatest, wisest, most benevolent and 
compassionate man In this world. To us, the Buddha seems more to be 
revered and beloved than any great men. Devout Buddhists should 
always remember that from the beginning, the Buddha condemned the 
observance of ceremonies and other external practices, which only 
tend to Increase our spiritual blindness and our clinging to more 
superstitlons. Buddhists offer flowers and incense to the Buddha as an 
outward form of respect to the Buddha. When we offer flowers, we 
think that as those flowers fade we also fade and die; therefore, there 
1s nothing 1n this world for us to cling on. However, when offering to 
the Buddha, Buddhists take five kinds of Incense or Íragrance, 
corresponding with the five kinds of dharmakaya (five attributes of 
dharmakaya or spiritual body of the Tathagata): the dharmakaya 1s 
above all moral conditions, the dharmakaya 1s tranquil and apart from 
all false ideas, the dharmakaya 1s wise and omniscIent, the dharmakaya 
1s free, unlimited, unconditioned, which 1s the state of nirvana, and the 
dharmakaya has perfect knowledge. 
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According to Buddhism, bowing with the meaning of honor and 
respect, or having regard and consideration for someone. In Buddhism, 
prostration 1s an act of paying homaøge to an elder, a master, a nun, a 
monk, a Bodhisattva, or a Buddha. However, the best way to respect 
the Buddha 1s to follow his advice: “Not to do evil, to do good things, 
and to pur1fy one”s mind.” Besides, bowing or field of reverence 1s one 
of the extraordinary methods of cultivation. Worship and support of the 
Buddha, Dharma and Sangha. The field of religion and reverence of 
the Buddhas, the saints, the priesthood as a means to obtain blessing. 
When receiving something from someone, a Bhiksu or Bhiksuni should 
bow In a manner of “honor and respect”, Joining his or her palms like a 
lotus bud. Practically speaking, bowing 1s a very Important outward 
form of the practice that should be done correctly. Bring the forehead 
all the way to the floor. Have elbows near the knees about three Inches 
apart. We use outward form to train ourselves, to harmonize body and 
mind. Do not make mistake of watching how others bow. Judging 
others will only Increase our pride. Watch ourselves Instead. Bow 
often; get rid of our pride. Theoretically speaking, ancient virtues 
taught: “Pay homage while abiding nowhere, and transform beIngs to 
go to rebirth in the Pure Land.” Bow slowly, mindful of our body. Ít is a 
good remedy for our conceit. We should bow often. When we bow 
three times, we can keep 1n mind the qualiies of the Buddha, the 
Dharma, and the Sangha, that 1s, the qualities of purity, radiance, and 
peace. We bow as If not bowing for merit and virtue. That 1s fo say, 
after we have done something, do not be attached to the merit and 
virtue that we have created. That is called “True Bowing”. There are 
many different kinds of bowing. The first kind is the salufation with 
Joined hands or the Jotiming Together 0ƒ the Palms: To bring the ten 
fingers or two palms together, the “mother” of all manual signs. 
Salutaton with Joined hands, or Joining the palms together when 
salutung. The open hands placed side by side and slightly hollowed (as 
1f by a beggar to receive food; hence when raised to the forehead, a 
mark of supplication) reverence, salutation. “AnaJalf” 1s a SanskrIt term 
meaning to bring the ten fingers or two palms together. In “AnaJali”, 
we place our palm together to express our reliance, thankfulness, and 
Oneness with the Buddha. The right hand symbolizes the Buddha and 
the left hand the human being. When they are placed together, we feel 
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that the Buddha 1s in us and we are In the Buddha. “Anajali” 1s a 
symbol of the perfect unity of men and the Buddha. Besides, the open 
hands placed side by side and slightly hollowed (as 1ƒ by a beggar to 
receive food; hence when raised to the forehead, 1s also a mark of 
supplication) reverence, salutation. The second type is Bowing with the 
Buddha Recifafion: Thĩs 1S one oŸ the ten kinds of oral recitatlon. Thĩs 
technique consists of making bows as we recite the Buddhaˆs name. 
Either we recite once before each bow or we bow as we recIte, 
regardless of the number of recitations. The bowing should be supple 
yet deliberate, complimenfing recitation, bowing and reciting perfectly 
synchronized. If we add a sincere and earnest mind, body, speech and 
mind are gathered together. Except for the words Amitabha Buddha, 
there 1s not the slightest deluded thought. This method has the ability to 
destroy the karma of drowsiness. Its benefits are very great, because 
the practitioner engages In recitation with his body, speech and mind. A 
lay practiioner of old used to follow this method, and each day and 
nipht, he would bow and recite and average of one thousand times. 
However, this practice 1s the particular domain of those with strong 
mind-power. Lacking this quality, 1t 1s difficult to persevere, because 
with extended bowing, the body easily grows weary, leading to 
discouragement. Therefore, this method 1s normally used In 
conJunction with other methods and 1s not practiced 1n exclusively. T?e 
third type 0ƒ bowing ¡s the Prostrations Every Third Step: According to 
the Vajrayana tradition, “Prostrations every third step” means going 
around the central Lhasa temple, made by prostrations every third step, 
to get rid of evils or obtain blessing. The ƒourth type gƒ bowing ¡s the 
Embrace the Feef: To embrace the feet, 1e. Buddha's feet In 
reverence or pleading. To bow the head and face In reverence, to fall 
prostrate In reverence. According to Buddhist tradition since the time 
of the Buddha, a Buddhist would embrace the Buddha's feet In 
reverence or pleading, or to extend the arms In that posture. The fƒfh 
type 0ƒ bowing is the Pradaksina: “Pradaksina” 1s a Sanskrit term for 
“Circumambulation.” Circumambulaton with the right shoulder 
towards the obJect of homage. This 1s one of the most common merIf- 
making activities throughout the Buddhist world, popular among both 
monastcs and laypeople. It takes different forms, but i1ts central 
practice 1s walking a circular route around a holy place In a clockwIse 
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direction, an exception to this 1s the non-Buddhist Tibetan Bon Po 
tradition, whose members cIreumambulate In a counter-clockwise. The 
probable reason for the clockwise orlentaton for Buddhists 1s the 
Indian notion that the left hand 1s ritually impure. Besides, there are 
nine other ways of showing respect In India. According to Hsuan- 
Tsang, there are nine ways of showing respect In Indian at his time. 
They were saluting by asking about welfare (speaking softly), saluting 
by bowing the head, saluting by holding high hands, saluting by bowing 
head with folded hands, saluting by bending the knee, saluting by 
kneeling, saluting by placing two hands and knees on the ground, 
salutung by placing two elbows and knees on the ground, and saluting 
by humbly and submissively prostrating the whole body on the ground. 
Accordng to Buddhism, when prostrating, one must 
wholeheartedly have Physical-Verbal-Mental Prostratons. Fữsi, 
Physical Prostrafon: Physical prostratlon 1s prImanily an act of payIng 
homage with the body. It could assume varlous forms. For Buddhists 
there 1s a particular way of prostration by Joining the palms as a bud of 
a lotus flower. Besides, to bow down one”s head before 1s also an act of 
physical respect. Second, Verbal Homage: There are many different 
ways of verbal homage, I.e., repeating mantras Is one of them. 
Recitation of the Buddha”s name 1s another. Vow to seek refuge In a 
Buddha when seeing an image of that Buddha 1s also an act of payIng 
homage through speech. Tưrd, Mental Prostrafion: Mental prostration 
IS Very Important. You may not be physically prostrating os using 
verbal expressions In respect but there 1s no telling how strong your 
inner mental respect may be. According to the Tibetan Tradition, 
people protrate the original teacher with many meaninss. #ïzsí, Vajra 
holder, at your lotus feet [ prostrate. Your compassion grants even the 
sphere of bliss. The supreme state of the three kayas, in an instant Guru 
with a Jewel-like body. Second, we prosfrate at your feet holy Refuge 
Protector. You are the wisdom-knowledge of all infinite Conquerors 
appearing In any way that subdues. With supreme skilful means, you 
manifest as a saffron-robed monk. Third, we prostrate at your feet 
venerable Guru. You eliminated all faults and their Instincts and are a 
treasury Of Infinite precious qualities. Sole source of benefit and bliss 
without exception. Fowuríh, we prostrate to you kind Guru. Teacher of 
gods and all, in nature all Buddhas, the source of 84,000 pure dharmas, 
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your tower above the whole host of Aryas. Fÿih, we prostrate 
manifesting as many bodies as atoms of the world. To Gurus dwelling 
1n the three times and ten directions, the three supreme Jewels and all 
worthy of homage with faith, conviction and an ocean of lyric praIse. 
Besides, Devout Buddhists should always bow and prostrate to the 
Buddha. Action in all Buddha-lands, honoring all Buddhas, one of the 
ten kinds of action of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings 
who abide by these can achieve the action of Buddhas that has no 
coming or going. Bodhisattvas take honoring the Buddhas as a reliance 
because therr faith 1s purified. This 1s one of the ten kinds of reliance of 
Great Enlightening Beings. According to The Flower Adornment Sutra, 
chapter 38 (Detachment from the World), the Great Enlightening Being 
Universally Good told Unversal Wisdom that Offsprings of Buddha, 
Great Enlipghtening Beings have ten kinds of reliance which help them 
be able to obtain abodes of the unexcelled great knowledge of 
Buddhas. Sincere Buddhists should follow good example of Great 
Enlightening Beings, honor and provide for all Buddhas. Bowing and 
postration to the Buddha are humble expressions of respect and 
appreciation for the historical Buddha, our Teacher, who understood 
the Truth of the universe and our nature. Based upon his kindness and 
compassion to liberate all sentient beings from suffering, the Buddha 
serves as an excellent model for humanity. Therefore, in bowing 
before the Buddha, we also reminded of our own Buddha nature. We 
humbly examine our mind, and renew our vow to remove any obstacles 
from our mind and lie which prevent us from becoming a fully 
enlightened Buddha, manifesting the kindness compassion and wisdom 
our Teacher has shown to us, In order to benefit all sentient beings. 
When we bow to the Buddhas, we should concentrate singlemindedly 
and show respect with our bodies. Bowing to the Buddhas can 
eradicate obstructions which result from offenses. It 1s said, “To bow 
before the Buddhas can eradicate offenses as numerous as the grains of 
sand In the Ganges, for 1ƒ offenses were solid obJects they would fill up 
worlds as numerous as the Ganges" sands.” “This 1s the first of the ten 
conducts and vows of Samantabhadra Bodhisattva (Universal Worthy 
Bodhisattva), means to have a mind of deep faith and understanding of 
all Buddhas as If they were before our eyes, and to keep our body, 
mouth and mind karma completely. The realm of space 1s inexhausted, 
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our worshiping and respecting all Buddhas never end; the realm of 
living beIngs 1s Inexhausted and the afflicions of living beings are 
inexhaustible, our worshiping and respecting all Buddhas never end. 
Bowing Is a very Important outward form of the practice that should be 
done correctly. Bring the forehead all the way to the floor. Have 
elbows near the knees about three Iinches apart. Bow slowly, mindful of 
our body. Ït 1s a good remedy for our conceit. We should bow often. 
When we bow three times, we can keep In mind the qualities of the 
Buddha, the Dharma, and the Sangha, that 1s, the qualitiles of purity, 
radiance, and peace. We use outward form to train ourselves, fo 
harmonize body and mind. Do not make mistake of watching how 
others bow. Judging others will only Increase our pride. Watch 
ourselves Instead. Bow often; get rid of our pride. Bowing and 
Prostrating 1s also one of the ten kinds of oral recitation. This technique 
consIsts of making bows as we recite the Buddha's name. Either we 
recite once before each bow or we bow as we recite, regardless of the 
number of recifations. The bowing should be supple yet deliberate, 
complimenting recitation, bowing and reciting perfectly synchronized. 
lf we add a sincere and earnest mind, body, speech and mind are 
gathered together. Except for the words Amitabha Buddha, there 1s not 
the slightest deluded thought. This method has the ability to destroy the 
karma of drowsiness. lís benefits are very great, because the 
practitioner engages In recitation with his body, speech and mind. A lay 
practitioner of old used to follow this method, and each day and night, 
he would bow and recite and average of one thousand times. However, 
this practice 1s the particular domain of those with strong mind-power. 
Lacking this quality, 1t 1s difficult to persevere, because with extended 
bowing, the body easilly grows weary, leading to discouragemeit. 
Therefore, this method 1s normally used In conjJunction with other 
methods and 1s not practiced In exclusively. 

In Buddhism, To make an Iimage; the first one made of the Image 
of the Buddha 1s atftributed to Udayana, king of Kausambi, a 
contemporary of Sakyamumi, who 1s said to have made an Image of the 
Buddha after his nirvana, in sandalwood, 5 feet high. People believe 
that when they make a statue of the Buddha, In the next lives they will 
have a clear vision, they wIll not be born ¡in the evil places, they will 
always be born in a noble and good family, they will be very wealthy, 
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and they will be able to revere the Triple Jewel, and so on. In fact, 
according tot the Buddha, sincere Buddhists need no semblance or 
appearance. Before reaching the stage of Bodhisattvahood known as 
Joy, a Bodhisattva enters Into the realm of no-shadows. A Bodhisattva 
on going up to the seventh stage, a Bodhisattva still has a trace of 
mindfulness, but at the eighth the state of Imagelessness or no 
conscIlous sfrivings obtains. Ít 1s by means of PrajJna that the 
lmagelessness and the supernatural glory are realized. Sincere 
Buddhists should always remember that the number of statues we 
make doesn”t matter, It does matter how we cultIvafte fo Improve 
ourselves In this very life. Sincere Buddhists should always remember 
that worshipping the image of the Buddha to pay respect to what the 
Image stand for, not to worship the image 1(self. Sincere Buddhists 
should always remember that worshipping the image of the Buddha to 
pAy respect to what the Image stand for, not to worship the Image 1(self. 
According to the Earth Store Bodhisattva Sutra, Chapter 13, the 
Buddha told Empty Space Treasure Bodhisattva! If gods, dragons, or 
spIrits Of the present or future hear Earth Store ”s name, bow to his 
Image, or merely hear of his past vows, deeds, and practices, and then 
pralse him and gaze at and worship him, they will benefit in seven 
ways: they wIll quickly reach the Sages” ground; their evil karma will 
be eradicated; all the Buddhas will protect and be near them; they will 
not retreat from Bodhi; their inherent powers wIll increase; they will 
know theIr past lives; and they will ultimately realize Buddhahood. 
According to the Sutra of the Past Vows of Earth Store Bodhisattva, 
Chapter eleven, the Dharma Protection of an Earth Spirt, the Earth 
Sprrit Firm and Stable spoke to the Buddha and said: “World Honored 
Onel As I regard the living beings of the present and future, [ see those 
who make shrines of clay, stone, bamboo, or wood and set them on 
pure ground In the southern part of their dwellings. They place within 
the shrines an Iimage of Earth Store Bodhisattva, either sculpted, 
paIinted, or made of gold, silver, copper, or 1ron. They then burn 
Incense, make offerings, behold, worship, and praise him. Such people 
Will receive ten kinds of benefits. What are these ten?” First, therr 
lands wIll be fertile. Second, their families and homes will always be 
peaceful. Third, their deceased ancestors will be born in the heavens. 
Fourth, those still alive will have benefit and will have their lifespan 
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Increased. Fifth, they will obtain what they want. Sixth, they will not 
encounter the disasters of water and fire. Seventh, they will avoid 
unforeseen calamities. Eiphth, their nightmares wIll cease. Ninth, they 
wIll be protected by spirits during theiIr comings and goings. Tenth, they 
will encounter many causes of Sagehood. Besides, according to the 
Earth Store Bodhisattva Sutra, Chapter 13, the Buddha told Empty 
Space Treasure Bodhisattva: “Listen attentively! Listen attentively! I 
shall enumerate them and describe them to you. If there are good men 
or women 1n the future who see Earth Store Bodhisattva”s Image, or 
who hear this sutra or read or recite it; who use Incense, flowers, food 
and drink, clothing, or gems as offerings; or 1ƒ they praIse , øaze upon, 
and worship him, they will benefit in twenty-eight ways: gods and 
dragons will be mindful of them and protect them; the fruits of theIr 
goodness wIll Increase daily; they wIll accumulate superlor causes of 
Sagehood; they wIll not retreat from Bodhi; their food and drink wIll be 
abundant; epidemics will not touch them; they will not encounter 
disasters of fire and water; they will not have any difficulties with 
thieves or armed robbers; they will be respected by all who see them; 
they will be aided by ghosts and spirits; women will be reborn as men; 
1f born as women, they wIll be daughters of kings and ministers; they 
wIll have handsome features; they wIll often be born In the heavens; 
they may be emperors or kings; they will know theIr past lives; they 
will attain whatever they seek; their families wIll be happy; all 
disasters will be eradicated; các nghiệp về ác đạo đều trừ hẳn: they 
wIll eternally be apart from bad karmic paths; they wIll always arrIve 
at their destination; at night their dreams will be peaceful and happy; 
their deceased ancestors will leave suffering behind; they wIll receive 
the blessings from their past lives to aid their rebirth; they will be 
praised by the sages; they will be Intelligent and they wIll have sharp 
faculties; they will have magnanimous, kind and sympathetic 
(compassionate) hearts; and finally they will ulimately realize 
Buddhahood. 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thưừty-Five 


Đạo Phật Và Cái Đẹp 


Nhiều người, đặc biệt là những người từ thế giới Tây phương, có 
một quan niệm sai lầm về Phật giáo. Họ cho rằng Phật giáo bi quan 
yếm thế. Họ cho rằng với đạo Phật mọi thứ đều là vô thường, khổ và 
vô ngã, nên không có cái gọi là “Đẹp” trong đạo Phật. Kỳ thật, Đức 
Phật chưa bao giờ đả kích về “Vẻ Đẹp” trong các bài thuyết giảng của 
ngài. Và người Phật tử cũng không lãng tránh cái đẹp, cũng không từ 
bỏ nó. Người ấy chỉ cố làm sao cho nó không trở thành đối tượng của 
yêu và ghét của riêng mình, vì Đức Phật đã dạy: “Bất cứ thứ gì khả 
lạc, khả ái trên đời này đều làm cho chúng sanh tham luyến, rồi sinh 
lòng yêu thích hay ghét bỏ.” Nhớ như vậy người Phật tử nhìn nhận cái 
đẹp qua giác quan nhận thức, nhưng trong cái đẹp, ngươì Phật tử luôn 
thấy tính biến hoại của nó mà không sanh luyến chấp. Người ấy luôn 
nhớ lời dạy của Đức Phật về mọi pháp hữu hình: “Chúng có sinh khởi, 
thì chúng phải chịu hoại diệt.” Như vậy người Phật tử chân thuần 
chiêm ngưỡng cái đẹp mà không pha lẫn lòng tham muốn chiếm hữu. 
Với người Phật tử, dáng dấp hay nhan sắc bên ngoài không hề gì vì nó 
chỉ tạm bợ với thời gian. Một gương mặt trẻ đẹp hôm nay, có thể một 
ngày nào đó nó trở nên già nua xấu xí với những vết nhăn và những 
đốm đổi môi đầy mặt. Với người Phật tử, bất luận gương mặt họ đẹp 
xấu thế nào, họ luôn trưởng dưỡng lòng yêu thương, vì chính lòng yêu 
thương ấy sẽ mang đến cho họ một nét đẹp vĩnh hằng, đó mới chính là 
cái đẹp chân thật của người con Phật. 

Theo những hồ sơ còn sót lại của cộng đồng Phật giáo, những biểu 
tượng bằng hình ảnh không được Đức Phật Thích Ca Mâu Ni và các đệ 
tử của Ngài khuyến khích, vì các Ngài muốn tránh về sau này phát 
triển ra những hệ phái chỉ nhắm vào hình tượng Phật, hơn là giáo pháp 
mà Ngài đã giảng dạy. Hơn nữa, điểm tập trung chủ yếu của cộng 
đồng Phật giáo là thiển định về tự xem xét nội tâm của chính mình, 
hơn là những biểu tượng bên ngoài. Khi Phật giáo phát triển và thu hút 
nhiễu tín đổ hơn thì sự tiêu biểu về nghệ thuật bắt đầu xuất hiện. Tuy 
nhiên, có sự rụt rè ban đầu để biểu trưng về Đức Phật, và thường thì 
Ngài được vẽ dưới những dạng không phải người mà cũng không phải 
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là động vật, như dấu bàn chân của Ngài hay là cây Bồ Đề. Lan truyền 
rộng rãi nhất là những “tháp.” Những tháp này tiếp tục phổ cập trong 
thế giới Phật giáo, và quá nhiều kiểu cách đã phát triển. Trong Phật 
giáo Ân Độ người ta thường nghĩ rằng những tháp này tiêu biểu cho 
hình thể Đức Phật, và trong một vài kinh điển người ta còn tin tưởng 
một cách rộng rãi rằng tôn kính tháp cũng như tôn kính Đức Phật vậy. 
Những biểu tượng về hình thể bắt đầu xuất hiện trên những tháp ở 
Bharhut, Sanci, và Amaravati. Những tượng đài này đã được khắc 
những cảnh họa về đời sống của Đức Phật. Vào khoảng cuối thế kỷ 
thứ nhất, các nhà họa sĩ bắt đầu vẽ các kiểu biểu trưng về Đức Phật 
hay những dấu hiệu tản mác về Ngài từ khắp nơi trên thế giới. Những 
thí dụ sớm nhất về hình tượng của Đức Phật được mượn từ những chủ 
để không phải là của Phật giáo, vì có lúc người ta không chấp nhận 
khái niệm về phải nên họa Ngài như thế nào. Thí dụ như những nhà 
họa sĩ ở Mathura, bây giờ là Bắc Trung Ấn, chấp nhận hình ảnh từ bức 
họa miêu tả của những Dạ Xoa, và ở Kiện Đà La, bây giờ là A Phú 
Hãn, các nhà họa sĩ dường như chịu ảnh hưởng của nghệ thuật Hy Lạp. 
Khi Phật giáo được truyền đi tới các nơi khác trên thế giới thì khuynh 
hướng này vẫn tiếp tục, và hình tượng Đức Phật có hơi hướng địa 
phương của các cộng đồng phật giáo này, nghệ thuật và hình tượng 
cũng đã quyện vào thiền tập. Mặc dầu sự chối bỏ tiên khởi của Phật 
giáo về những biểu tượng nghệ thuật, nghệ thuật Phật giáo vẫn thịnh 
hành ngay trên đất Ân và khắp Á Châu. Với sự phát triển của Mật 
Tông ở Tây Tạng, Mông Cổ, Trung Hoa, Nhật Bổn, Đại Hàn và Việt 
Nam, việc sử dụng hình tượng một cách trau chuốt đã trở nên phổ cập 
ở nhiều nơi. 


Buddhism and Beauíy 


Many people, especially people from the western world, have a 
misconception of Buddhism. They suggest that Buddhism 1s a religion 
Of pessimism. They suggest that Buddhism stresses on Impermanence, 
sufferinng and egolessness so there 1s no so-called “Beauty” in 
Buddhism. In fact, the Buddha never criticized “Beauty” in any of his 
lectures. A Buddhist never avoids obJects of beauty, nor does he run 
away from these things. He only refrains from making them the basIs 
for strong and Individual likes and dislikes. He always keeps In mind 


309 


the Buddhaˆs Teaching: “Whatever there 1s in the world, pleasant and 
lovable, we have a tendency to attach to them, and we develop a 
dislike towards their opposites.” Keep this in mind, the Buddhist 
recognizes beauty where the senses can perceive 1t. But in beauty he 
also sees Its own change and destruction. He always remember what 
the Buddha said with regard to all component things, that they come 
Iinto being, undergo change and aredestroyed. Therefore the wise man 
acquires a great depth of vision. His admiration for the beauty 1s not 
coloured by a greed for acquisition and possession. To Buddhists, the 
shape or color of the face doesn”t matter because 1t s only temporary 
with time. À young, beautiful face of today may someday become an 
old ugly face with wrinkles and dots all over. To Buddhists, no matter 
how beautiful or ugly their face may be, they focus on cultivating love, 
that love wIll give them an Iinward eternal charm, a real beauty to all 
Buddhists. 

According to extant records of the earliest Buddhist community, 
Iconographic representatlon was discouraged by Sakyamuni Buddha 
and his followers, who wanted to prevent the development of cults that 
focus on the figure of the Buddha, rather than on the doctrines and 
practices he taught. In addition, the central focus of the monastic 
commumly was Introspective meditaton, rather than external 
symbolism. As Buddhism grew and attracted more followers, artIstic 
representatlons began to appear. There was, however, an initial 
reclutance to represent the Buddha directly, and so he was often 
depicted In aniconic motIfs, such as his footsprints (buddha-pada) or the 
Bodhi Tree (Bodhi-Vrksa) The most widespread anicomc 
representation of the Buddha was In the form of reliquaries called 
“Stupas.” These continue to be popular throughout the Buddhist world, 
and a plethora of styles has developed. In Indian Buddhism it was 
commonly thought that they physically represented the Buddha, and 
some texts Indicate that it was widely believed that venerating a stupa 
was equivalent to venerating the Buddha himself  Iconic 
representations began to appear on stupas some time after the relgn of 
Asoka (272- 236 B.C.), and a number of figures are found on stupas at 
Bharhut, Sancl, and Amaravati These monuments have carved 
depicting scenes from the life of the Buddha. Around the end of the 
first century, artists began to fashion representatlons of the Buddha, 
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and the Buddha dispersed symbol in Buddhist art all over the world. 
The earliest known examples of the Buddha Image borrowed motIfs 
from non-Buddhist traditions, since there was at that time no accepted 
notIon regarding how he should be represented. Artists in Mathura, 
present-day north central India, for example, adopted imagery from the 
depiction of Yaksas, and in Gandhara, present-day Afghanisfan, artists 
appear to have been Iinfluenced by Greek art. As Buddhism spread to 
other parts of the world this trend continued, and the Buddha Image has 
acquired the characteristics and artistc motIfs of the local populations 
of every Buddhist soclety. Despite Buddhism”s initial rejectlon of 
artistic represenfation, Buddhist art flourished both in India and 
throughout Asia. With the development of tantric Buddhism In India, 
art and Iimagery also became Integrated Into meditative practice. As 
tantric Buddhism spread to Tibet, Mongolia, China, Japan, Korea and 
Vietnam, elaborate use of Imagery became widespread In many 
quarf€rs. 
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Chương Ba Mươi Sáu 
Chapter Thirfy-Six 


Đạo Phật Bi Quan Hay Lạc Quan? 


Có một số người nhìn đời bằng bi quan thống khổ thì họ lại bổ qua 
những cảm giác bất toại với cuộc đời, nhưng khi họ bắt đầu bổ qua 
cuộc sống vô vọng này để thử tìm lối thoát cho mình bằng cách ép xác 
khổ hạnh, thì họ lại đáng kinh tổm hơn. Nhiều người cho rằng đạo Phật 
bi quan yếm thế vì quan điểm đặc sắc của nó cho rằng thế gian này 
không có gì ngoài sự đau khổ, cho đến hạnh phúc rồi cũng phải kết 
cuộc trong đau khổ. Thật là sai lầm khi nghĩ như vậy. Đạo Phật cho 
rằng cuộc sống hiện tại vừa có hạnh phúc vừa có khổ đau, vì nếu ai 
nghĩ rằng cuộc đời chỉ toàn là hạnh phúc thì kẻ đó sẽ phải khổ đau một 
khi cái gọi là hạnh phúc chấm dứt. Đức Phật cho rằng Hạnh phúc và 
khổ đau lồng nhau trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Nếu ai 
không biết rằng hạnh phúc là mầm của đau khổ, kẻ đó sẽ vô cùng 
chán nắn khi đau khổ hiện đến. Vì thế mà Đức Phật dạy rằng chúng ta 
nên nhận thức đau khổ là đau khổ, chấp nhận nó như thực kiến và tìm 
cách chống lại nó. Từ đó mà Ngài nhấn mạnh đến chuyên cần, tinh tấn 
và nhẫn nhục, mà nhẫn nhục là một trong lục độ Ba La Mật. Nói tóm 
lại, theo quan điểm Phật giáo, đời có khổ có vui, nhưng ta không được 
chán nắn bi quan khi đau khổ ập đến, cũng như không được trụy lạc 
khi hạnh phúc đến tay. Cả hai thứ khổ vui đều phải được chúng ta đón 
nhận trong dè dặt vì hiểu rằng đau khổ nằm ngay trong hạnh phúc. Từ 
sự hiểu biết này, người con Phật chơn thuần quyết tinh tấn tu tập để 
biến khổ vui trần thế thành một niềm an lạc siêu việt và miên viễn, 
nghĩa là lúc nào chúng ta cũng thoát khỏi mọi hệ lụy của vui và khổ. 
Chúng đến rồi đi một cách tự nhiên. Chúng ta lúc nào cũng sống một 
cuộc sống không lo, không phiền, không não, vì chúng ta biết chắc 
rằng mọi việc rồi sẽ qua đi. Quan điểm của Phật giáo đối với bi quan 
và lạc quan rất sáng tỏ: Phật giáo không bi quan mà cũng chẳng lạc 
quan về cuộc sống con người. Hai thái cực lạc quan và b¡ quan đều bị 
chận đứng bởi học thuyết trung đạo của Phật giáo. 
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Is Buddhism Pessunism or Qpftrisin?2 


There are some people who regard this life as a life of suffering or 
pessimists may be tolerated as long as they are simply feeling 
dissatisfiied with this life, but when they begin to give up this life as 
hopeless and try to escape to a better life by practicing ausferItles or 
self-mortifications, then they are to be abhorred. Some people believe 
that Buddhism 1s pessimistic because 1fs significant viewpoint on the 
Iidea that there 1s nothing but hardship in this world, even pleasures end 
in hardship. It 1s totally wrong thinking that way. Buddhism belleves 
that In this present life, there are both pleasures and hardships. He who 
regards lie as entirely pleasure will suffer when the so-called 
“happiness” ceases to exist. The Buddha believes that happiness and 
sufferings Intertwine In our dally life. IÝ one 1s ignorant of the fact that 
pleasures can cause hardships, one wIll be disappointed when that fact 
presents 1(self. Thus the Buddha teaches that one should regard 
hardship as hardship, accepting 1t as a fact and finding way to oppOSse II. 
Hence his emphasis on perserverance, fortitude, and forebearance, the 
latter being one of the six Perfections. In short, according to the 
Buddhist view, there are both pleasures and hardships In life, but one 
must not be discouraged when hardship comes, or lose oneself in 
rapture of Joy when pleasure comes. Both pleasures and hardships must 
be taken alike with caution for we know that pleasures end in hardship. 
From this understanding, sincere Buddhists will be determined to 
cultivate diligently to turn both worldly pleasures and hardships to an 
eternally transcendental Joy. Ït 1s to say that we are not bound to both 
worldly pleasures and hardships at all times. They come and go 
naturally. We are always live a life without worrIes, without afflictions 
because we know for sure that everything will pass. The Buddhist point 
of view on both optimism and pessimism 1s very clear: Buddhism 1s not 
optimistc nor pessimistic on human life. Two extremes of both 
optimism and pessimism are prevented by the moderate doctrine of 
Buddhism. 
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Chương Ba Mươi Bảy 
Chapter Thữrty-Seven 


Đạo Phật Và Triết Học 


Danh từ “philosophy”, nghĩa là triết học, có hai phần: “philo” có 
nghĩa là ưa thích yêu chuộng, và “sophia” có nghĩa là trí tuệ. Như vậy, 
philosophy là sự yêu chuộng trí tuệ, hoặc tình yêu thương và trí tuệ. Cả 
hai ý nghĩa này mô tả Phật giáo một cách hoàn hảo. Phật giáo dạy ta 
nên cố gắng phát triển trọn vẹn khả năng trí thức để có thể thông suốt 
rõ ràng. Phật giáo cũng dạy chúng ta phát triển lòng từ bi để có thể trở 
thành một người bạn thật sự của tất cả mọi chúng sanh. Như vậy Phật 
giáo là một triết học nhưng không chỉ đơn thuần là một triết học suông. 
Nó là một triết học tối thượng. Đạo Phật có phải là một triết lý hay 
không, tùy thuộc vào sự định nghĩa của từ ngữ; và cho dù người ta có 
thể đưa ra một sự định nghĩa mà định nghĩa nầy sẽ bao trùm tất cả mọi 
hệ thống tư tưởng có tính triết lý hiện có, thì điều nầy cũng thật đáng 
ngờ. Triết lý, theo định nghĩa có nghĩa là yêu mến trí tuệ. Triết lý vừa 
là đi tìm trí tuệ, vừa là trí tuệ đi tìm. Trong tư tưởng Ấn Độ, triết lý 
được định danh là “Darsana,” minh thị chân lý. Tóm lại, mục đích của 
triết lý phải là khám phá ra sự thực tối hậu hay chân lý. Đạo Phật cũng 
chủ trương đi tìm chân lý, nhưng sự đi tìm nầy không đơn thuần là suy 
lý, hay một cấu trúc có tính cách lý thuyết suông, hay một sự thu thập 
và tổn trữ tri kiến đơn thuần. Đức Phật nhấn mạnh đến phương diện 
thực hành những lời dạy của Ngài, đến việc áp dụng tri kiến vào cuộc 
sống, nhìn vào bản chất của cuộc sống chứ không chỉ nhìn vào nó trên 
bề mặt. Đối với Đức Phật, toàn bộ những lời dạy của Ngài chỉ nhằm 
để hiểu về bản chất bất toại nguyện của mọi hiện hữu duyên sinh và 
để tu tập con đường đi ra khỏi sự khổ đau nây. 

Đạo Phật là đạo của trí tuệ, thế nên, đạo Phật không bao giờ chấp 
nhận mê tín dị đoan (thờ đầu cọp, đầu trâu, hay thờ thần rắn rít, bình 
vôi ông táo, xin xâm, bói quẻ, vân vân); tuy nhiên, những tín ngưỡng 
và nghi lễ mê tín đã được đưa vào nhằm tô son điểm phấn cho tôn giáo 
để lôi kéo quần chúng, nhưng một lúc sau thì những dây leo được trồng 
để trang hoàng lăng tẫm đã leo phủ cả lăng tẫm, và kết quả là giáo lý 
tôn giáo bị gạt ra nhường chỗ cho những nghi thức mê tín. Đức Phật 
dạy chúng ta nên cố gắng tìm hiểu sự sợ hãi của chúng ta, tìm cách 
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giảm thiểu lòng ham muốn của ta, cũng như trầm tỉnh chấp nhận những 
gì mà chúng ta không thể thay đổi được. Đức Phật thay thế nỗi lo sợ 
không phải bằng một niềm tin mù quáng và không thuận lý nơi thần 
linh, mà bằng sự hiểu biết thuận lý và hợp với chân lý. Hơn nữa, Phật 
tử không tin nơi thần linh vì không có bằng chứng cụ thể nào làm nền 
tảng cho sự tin tưởng như vậy. Ai có thể trả lời những câu hỏi về thần 
linh? Thần linh là ai? Thần linh là người nam hay người nữ hay không 
nam không nữ? Ai có thể đưa ra bằng chứng rõ ràng cụ thể về sự hiện 
hữu của thần linh? Đến nay chưa ai có thể làm được chuyện này. 
Người Phật tử dành sự phán đoán về một thần linh đến khi nào có được 
bằng chứng rõ ràng như vậy. Bên cạnh đó, niềm tin nơi thần linh không 
cần thiết cho cuộc sống có ý nghĩa và hạnh phúc. Nếu bạn tin rằng 
thần linh làm cho cuộc sống của bạn có ý nghĩa và hạnh phúc hơn thì 
bạn cứ việc tin như vậy. Nhưng nhớ rằng, hơn hai phần ba dân chúng 
trên thế giới này không tin nơi thần linh, và ai dám nói rằng họ không 
có cuộc sống có ý nghĩa và hạnh phúc? Và ai dám cả quyết rằng toàn 
thể những người tin nơi thần linh đều có cuộc sống có ý nghĩa và hạnh 
phúc hết đâu? Nếu bạn tin rằng thần linh giúp đở bạn vượt qua những 
khó khăn và khuyết tật thì bạn cứ tin như vậy đi. Nhưng người Phật tử 
không chấp nhận quan niệm cứu độ thần thánh như vậy. Ngược lại, căn 
cứ vào kinh nghiệm của Đức Phật, Ngài đã chỉ bày cho chúng ta là mỗi 
người đều có khả năng tự thanh tịnh thân tâm, phát triển lòng từ bi vô 
hạn và sự hiểu biết toàn hảo. Ngài chuyển hướng thần trời sang tự tâm 
và khuyến khích chúng ta tự tìm cách giải quyết những vấn đề bằng sự 
hiểu biết chân chánh của chính mình. Rốt rồi, thần thoại về thần linh 
đã bị khoa học trấn áp. Khoa học đã chứng minh sự thành lập của vũ 
trụ hoàn toàn không liên hệ gì đến ý niệm thần linh. Trong đạo Phật, 
tin tưởng vào siêu nhiên chỉ là một nhu cầu để an ủi con người khi họ 
đang tuyệt vọng khổ đau. Trong những hoàn cảnh cực kỳ tuyệt vọng, 
người ta thường quay sang niềm tin hay đến với ngoại lực mong nhờ sự 
hổ trợ, an ủi hay ban ân. Phật giáo, ngược lại, hững hờ với vấn để trừu 
tượng và siêu nhiên vì Phật giáo để cao khả năng và lý trí của con 
người. Với Phật giáo, con người không vô năng thụ động chỉ nhờ vả 
vào các thế lực bên ngoài. Với Phật giáo, trách nhiệm của mỗi con 
người là phải tự giải phóng lấy mình. Chính vì thế mà Đức Phật dạy 
trong kinh Niết Bàn: “Các ngươi nên tự thắp đuốc lên mà đi. Ta chỉ có 
trách nhiệm chỉ dẫn đường đi nước bước đưa đến sự giải thoát. Cứu 
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cánh giải thoát phải do các ngươi phải tự định đoạt, chứ không phải ai 
khác.” Người Phật tử không tin vào một niềm tin không được đặt trên 
sự kiện hay trên lý trí mà chỉ là sự kết hợp của các ý tưởng tượng hay 
phép lạ. Nếu bạn có thể chỉ rõ cho một người Phật tử thấy từ những 
cuộc nghiên cứu nghiêm chỉnh và thận trọng về sự hiện hữu của thần 
linh, được các nhà khoa học ghi chép thì người Phật tử ấy sẽ thừa nhận 
rằng tin vào thần linh không phải là hoang đường. Nhưng chúng ta 
chưa bao giờ nghe thấy bất cứ một cuộc nghiên cứu nào về thần linh, 
đơn giản là các nhà khoa học không bận tâm nghiên cứu những việc 
không thể có như vậy, nên chúng tôi nói không có bằng chứng nào 
chứng tỏ có sự hiện hữu của thần linh. Vào thuở xa xưa khi con người 
chưa có được kiến thức về khoa học, con người không thể nào giải 
thích được về nguồn gốc của vũ trụ, nên họ đã quay vào thần linh như 
là một đấng sáng thế, nhưng ở vào thế kỷ 21 này thì các khoa học gia 
đã giải thích quá rõ ràng về nguồn gốc của vũ trụ mà không phải nhờ 
đến ý niệm thượng đế. Như vậy chúng ta phải thấy rằng sự thiếu khả 
năng giải thích về nguồn gốc vũ trụ không chứng minh được về sự hiện 
hữu của thần linh. Trước khi y học tiến bộ, người ta tin rằng thần linh 
tạo ra bệnh tật để trừng phạt con người. Ngày nay ai trong chúng ta 
cũng đều biết nguyên do gây ra bệnh. Chính vì vậy mà Đức Phật đã ân 
cần dặn dò chúng đệ tử là “khoan hẳn vội tin bất cứ điều gì nếu chưa 
suy xét kỹ càng, ngay cả những lời Phật nói.” Ngoài ra, Đức Phật còn 
khuyên các đệ tử của Ngài không nên dùng thần thông phép lạ để quy 
nạp những người có niềm tin mù quáng. Ngài nhắc đến những phép 
thần thông như đi trên mặt nước, phù phép làm người chết đứng dậy và 
thi triển những thứ gọi là phi thường. Ngài cũng nhắc đến những cách 
tiên đoán như tha tâm thông, tiên tri, bói toán, vân vân. Khi những 
người có niềm tin mù quáng thấy những phép lạ ấy, thì họ cho rằng 
thật nên niềm tin của họ càng sâu đậm hơn; tuy nhiên, đây không phải 
là niềm tin chân thật vì nó không đến từ sự chứng ngộ chân lý của họ 
mà là do sự tin tưởng mù quáng. Với Đức Phật, phép lạ của sự chứng 
nghiệm mới đúng là phép lạ. Khi một người biết mình tham, sân, sĩ, 
mạn, nghỉ và dẫy đây tà kiến, nên sẵn sàng chấm dứt những hành động 
tà vạy và bất thiện ấy, đó mới chính là phép lạ trong cuộc đời của 
người ấy. Khi một kẻ giết người, một tên trộm cắp, khủng bố, say rượu 
hay gian dâm, nhận thức được việc làm của mình là sai quấy, kẻ đó 
thay đổi, từ bỏ lối sống xấu xa, vô luân và gây tai hại cho người khác, 
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sự thay đổi này mới thật là phép lạ. Theo Phật giáo, phép lạ thật sự là 
chúng ta thấy rõ cõi đời này chỉ là một tiến trình từ sanh, trụ, dị, diệt 
với dẫy đầy khổ đau phiền não. Vì vậy không cách chi chúng ta có thể 
trốn chạy tiến trình ấy được. Càng cố gắng trốn chạy những khó khăn, 
chúng ta càng chất chứa khổ đau phiển não nhiều hơn ở bên trong 
chúng ta. Chừng nào chúng ta hiểu rõ bản chất thật của khổ đau phiền 
não, chừng đó chúng ta mới có cơ may giải quyết được chúng. Theo 
Phật giáo, tất cả nguyên nhân của khổ đau phiền não đều phát sanh 
bởi vô minh, sân hận và tham lam. Đây là “tam độc của tâm”, và chỉ 
có phát triển trí huệ chúng ta mới có khả năng loại trừ được si mê, và 
khi tâm đạt được trạng thái thanh tịnh, nó mới giúp chúng ta thấy rõ 
được đâu là chân ngụy, chánh tà, tốt xấu... cũng như những sân hận có 
hại cho cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Lẽ dĩ nhiên, ai trong chúng 
ta cũng đều mong muốn thoát khỏi khổ đau phiển não, vì đó là những 
nhân tố đầu tiên của cuộc sống hạnh phúc. Tuy nhiên, chừng nào 
chúng ta vẫn còn tin rằng ai đó có thể cứu độ chúng ta bằng cách loại 
trừ khổ đau phiển não trong cuộc sống hằng ngày của chính mình, 
chừng đó chúng ta vẫn còn luôn cảm thấy sợ hãi, lấn tránh và không 
chịu đối mặt với chúng và vì thế khổ đau phiển não không bao giờ 
chịu rời bỏ chúng ta một cách tự nhiên. Theo Phật giáo, khổ đau phiền 
não không tự nhiên mà có, rất có thể chúng là sản phẩm của tiền 
nghiệp của chúng ta. Hiểu rõ khái niệm này chúng ta sẽ không đổ lỗi 
cho người khác. Không có gì phải quá khó chịu với chính mình, đã là 
con người, chúng ta ai cũng bất toàn. Mỗi người chúng ta đều đã có ít 
nhất một lần làm điều gì đó sai trái. Điều quan trọng là chúng ta có 
nhận biết những sai trái đó hay không mà thôi. Nếu chúng ta chấp 
nhận những việc làm sai trái thì chúng ta sẽ có chỗ cho chính mình sửa 
SaI1. 

Phật giáo là một triết lý dạy cho con người có cuộc sống hạnh 
phúc. Nó cũng dạy cho người ta cách chấm dứt luân hồi sanh tử. Giáo 
lý chính của Đức Phật tập trung vào Bốn Chân Lý Cao Thương hay Tứ 
Diệu Đế và Bát Thánh Đạo. Gọi là “cao thượng” vì nó phù hợp với 
chân lý và nó làm cho người hiểu biết và tu tập nó trở thành cao 
thượng. Người Phật tử không tin nơi những điều tiêu cực hay những 
điều bi quan, huống là tin nơi những thứ dị đoan phù phiếm. Ngược lại, 
người Phật tử tin nơi sự thật, sự thật không thể chối cãi được, sự thật 
mà ai cũng biết, sự thật mà mọi người hướng tới để kinh nghiệm và đạt 
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được. Những người tin tưởng nơi thần linh thì cho rằng trước khi được 
làm người không có sự hiện hữu, rồi được tạo nên do ý của thần linh. 
Người ấy sống cuộc đời của mình, rồi tùy theo những gì họ tin tưởng 
trong khi sống mà được lên nước trời vĩnh cửu hay xuống địa ngục đời 
đời. Lại có người cho rằng mỗi cá nhân vào đời lúc thọ thai do những 
nguyên nhân thiên nhiên, sống đời của mình rồi chết, chấm dứt sự hiện 
hữu, thế thôi. Phật giáo không chấp nhận cả hai quan niệm trên. Theo 
giải thích thứ nhất, thì nếu có một vị thần linh toàn thiện toàn mỹ nào 
đó, từ bi thương xót hết thấy chúng sanh mọi loài thì tại sao lại có 
người sanh ra với hình tướng xấu xa khủng khiếp, có người sanh ra 
trong nghèo khổ cơ hàn. Thật là vô lý và bất công khi có người phải 
vào địa ngục vĩnh cửu chỉ vì người ấy không tin tưởng và vâng phục 
thân linh. Sự giải thích thứ hai hợp lý hơn, nhưng vẫn còn để lại nhiều 
thắc mắc chưa được giải đáp. Thọ thai theo những nguyên nhân thiên 
nhiên là rõ ràng, nhưng làm thế nào một hiện tượng vô cùng phức tạp 
như cái tâm lại được phát triển, mở mang, chỉ giản dị từ hai tế bào nhỏ 
là trứng và tinh trùng? Phật giáo đồng ý với sự giải thích về những 
nguyên nhân tự nhiên; tuy nhiên, Phật giáo đưa ra sự giải thích thỏa 
đáng hơn về vấn để con người từ đâu đến và sau khi chết thì con người 
đi về đâu. Khi chết, tâm chúng ta với khuynh hướng, sở thích, khả năng 
và tâm tánh đã được tạo duyên và khai triển trong đời sống, tự cấu hợp 
trong buồng trứng sẵn sàng thọ thai. Như thế ấy, một cá nhân sanh ra, 
trưởng thành và phát triển nhân cách từ những yếu tố tinh thần được 
mang theo từ những kiếp quá khứ và môi trường vật chất hiện tại. 
Nhân cách ấy sẽ biến đổi và thay đổi do những cố gắng tinh thần và 
những yếu tố tạo duyên như nền giáo dục và ảnh hưởng của cha mẹ 
cũng như xã hội bên ngoài, lúc lâm chung, tái sanh, tự cấu hợp trở lại 
trong buồng trứng sẵn sàng thọ thai. Tiến trình chết và tái sanh trở lại 
này sẽ tiếp tục diễn tiến đến chừng nào những điều kiện tạo nguyên 
nhân cho nó như ái dục và vô minh chấm dứt. Chừng ấy, thay vì một 
chúng sanh tái sanh, thì tâm ấy vượt đến một trạng thái gọi là Niết 
Bàn, đó là mục tiêu cùng tột của Phật giáo. 

Một tôn giáo, nhất là tôn giáo tiến bộ như Phật giáo, bao gồm tất 
cả triết học, luân lý và đạo đức học. Thật vậy, chúng ta có thể nói hầu 
như toàn bộ Phật giáo gồm giáo lý triết học và đạo đức. Tuy nhiên, khi 
ta nghiên cứu sâu vào giáo lý, chúng ta nhận thấy có cái gì vượt ra 
ngoài điều này, nó xúc chạm trực tiếp vào lòng ta. Giống như ánh sáng 
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bao trùm chúng ta một cách ấm áp và rực chiếu rạng rỡ, soi sáng con 
đường của chúng ta. Nó là cái gì khiến chúng ta phát triển đầy đủ theo 
đúng khả năng của chúng ta. Nói tóm lại, Phật giáo là một tôn giáo 
tâm linh cho tất cả chúng sanh. Chúng ta có thể gọi tất cả những gì 
thuộc về chân lý là giáo lý nhà Phật, hay có thể gọi không là giáo lý gì 
cả, vì chúng là chân lý, chúng vượt ra ngoài tất cả ngôn ngữ văn tự của 
loài người. Tuy nhiên, Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng, tâm, 
Phật, và chúng sanh không sai khác. Vì vậy, không cần biết bạn thuộc 
tôn giáo nào, miễn bạn là một sinh vật, thì Phật giáo coi bạn như là 
một phần của nó, vì với Phật giáo mọi chúng sanh đều có Phật tính như 
nhau. 

Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” 
một số người thích gọi những lời dạy của Đức Phật là một tôn giáo, số 
khác gọi là một triết lý, cũng có người nghĩ những lời dạy của Đức 
Phật vừa mang tính chất tôn giáo, vừa mang tính triết lý. Tuy nhiên, 
chính xác hơn có thể gọi đó là một “lối sống.” Nhưng gọi như vậy 
không có nghĩa rằng đạo Phật không có gì khác ngoài luân lý. Trái lại, 
đạo Phật là một đường lối tu tập với đầy đủ ba phương diện: Giới, 
Định, và Huệ (giới hạnh, tinh thần và tri thức) nhằm dẫn đến tâm giải 
thoát viên mãn. Chính Đức Phật đã gọi những lời dạy của Ngài là 
Pháp và Luật. Thế nhưng đạo Phật, trong ý nghĩa nghiêm túc nhất của 
từ ngữ, không thể được gọi là một tôn giáo, vì nếu tôn giáo hàm ý 
“hành động hay tư cách đạo đức biểu thị lòng tin nơi sự tôn kính đối 
với ước muốn làm vừa lòng một đấng quyển năng thiêng liêng nào đó; 
là việc thực hành hay thể hiện những lễ nghi, sự vâng giữ những điều 
răn, vân vân, là sự nhìn nhận của con người về một đấng quyển năng 
vô hình và cao cả nào đó như có quyền kiểm soát vận mạng của họ và 
xứng đáng được tôn sùng, kính trọng và tôn thờ.” Thì Phật giáo chắc 
chắn không phải là thứ tôn giáo như vậy. Trong tư tưởng Phật giáo, 
Phật giáo không chấp nhận hay tin tưởng có sự hiện hữu của một đấng 
sáng tạo, dù bằng bất cứ hình thức nào, nắm quyền thưởng phạt những 
việc làm thiện ác của các chúng sanh do vị ấy tạo ra. Người Phật tử 
nương tựa nơi Đức Phật, nhưng không hy vọng rằng họ sẽ được Ngài 
cứu độ. Hoàn toàn không có sự bảo đảm như vậy. Đức Phật chỉ là 
người Thầy khai thị con đường và hướng dẫn những người đi theo mình 
đi đến sự giải thoát của riêng họ. 
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Dù rằng chúng ta gọi những lời dạy của Đức Phật là Phật Giáo, 
như vậy chúng ta đã bao gồm những lời dạy ấy vào trong số các “chủ 
thuyết” và “học thuyết”, thực ra chúng ta có gán cho nó là gì cũng 
không thành vấn để. Gọi đó là tôn giáo, là triết lý, là Phật Giáo, hay 
bằng bất cứ tên gọi nào khác mà chúng ta thích. Những nhãn hiệu nầy 
không quan trọng lắm đối với một người đi tìm chân lý giải thoát. Với 
Đức Phật, con người là tối thượng, nên Ngài đã dạy: “Hãy là ngọn 
đuốc và là nơi nương tựa của chính bạn, chớ đừng tìm nơi nương tựa 
vào bất cứ nơi nào khác.” Đó là lời nói chân thật của Đức Phật. Ngài 
đã từng nói: “Tất cả những øì thực hiện được đều hoàn toàn do nỗ lực 
và trí tuệ rút ra từ kinh nghiệm bản thân của con người. Con người làm 
chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho cuộc đời mình tốt 
hơn hoặc xấu hơn. Con người nếu tận sức tu tập đều có thể thành 
Phật.” 


Buddhism and Philosophy 


The word philosophy comes from two words “philo” which means 
“love” and “sophia” which means “wIsdom'. So philosophy 1s the love of 
wisdom or love and wisdom, both meanings describing Buddhism 
perfectly. Buddhism teaches that we should try to develop our 
Iintellectual capacity to the fullest so that we can understand clearly. lt 
also teaches us to develop loving kindness and compassion so that we 
can become (be like) a true friend to all beings. So Buddhism 1s a 
philosophy but not Just a philosophy. It is the supreme philosophy. As to 
whether Buddhism 1s a philosophy, that depends upon the definition of 
the word; and whether It Is posstible to give the definition that will 
cover all existing systems of philosophical thought 1s  doubtful. 
Etymologically philosophy means to love (Gr. Philein) wisdom 
(sophia). Philosophy has been both the seeking of wisdom and the 
wisdom sought. In Indian thought, philosophy should be to find out the 
ultimate truth. Buddhism also advocates the search for truth. But 1t 1s no 
mere speculative reasoning, a theoretical structure, a mere acquiring 
and storing of knowledge. The Buddha emphasizes the practical aspect 
of his teaching, the application of knowledge to life, looking Into life 
and not merely at 1t. For the Buddha, the entire teaching 1s Just the 
understanding of the unsatisfactory nature of all phenomenal exIstence 
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and the culivaion of the path leadng away from this 
unsatisfactoriness. 

Buddhism means wisdom, therefore, Buddhism never accept 
superstitlons (venerating the head of tiger, and buffalo, the snake and 
centipede deities, the Lares, consulting fortunteller, reading the 
horoscope, etc.); however, supersfifIous beliefs and rituals are adopted 
to decorate a religion In order to attract the multitude. But after some 
time, the creeper which 1s planted to decorate the shrine outprows and 
outshines the shrine, with the result that religious tenets are relegated 
to be the background and superstitious beliefs and rituals become 
predominent. The Buddha taught us to try to understand our fear, to 
lessen our desires and to calmly and courageously accept things we 
cannot change. He replaced fear, not with blindly and 1rrational belief 
but with ratlonal understanding which corresponds to the truth. 
Furthermore, Buddhists do not believe In god because there does not 
seem to be any concrete evidence to support this idea. Who can answer 
questions on god? Who 1s god? Is god masculine or feminine or neuter? 
Who can provide ample evidence with real, concrete, substantial or 
1rrefutable facts to prove the existence of god? So far, no one can. 
Buddhists suspend Judgment until  such evidence 1s forthcoming. 
Besides, such belief In god 1s not necessary for a really meaningful and 
happy life. If you believe that god make your life meaningful and 
happy, so be 1t. But remember, more than two-thirds of the world do 
not believe In god and who can say that they don't have a meaningful 
and happy life? And who dare to say that those who believe 1n god, all 
have a meaningful and happy life? If you believe that god help you 
overcome disabilities and difficulties, so be 1t. But Buddhists do not 
accept the theological concept of salvation. In the contrary, based on 
the Buddha°s own experience, he showed us that each human being 
had the capacity to purIfy the body and the mind, develop Infinitive 
love and compassion and perfect understanding. He shifted the gods 
and heavens fo the self-heart and encouraged us to find solution to our 
problems through self-understanding. Finally, such myths of god and 
creation concept has been superseded by sclIentific facts. Sclence has 
explained the origin of the universe completely withouf recourse to the 
god-idea. In Buddhism, faith in supernatural power 1s only a need to 
sooth the people in distressed situatlons. In extremely distressed 
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situaftlons, people have a tendency fo turn to faith, or exterIor pOWer for 
support, consolation and blessing. Buddhism, on the contrary, 1s 
indifferent metaphysical and supernatural questions for Buddhism 
maintains and upholds the ability and intellectual capacity of man. In 
Buddhism, man must not be passive and dependent on others. In 
Buddhism, man has his own responsibility to free himself. Thus the 
Buddha taught in the Nirvana Sutra: “You must lipht the torch for 
yourselves. The Buddha 1s one who leads the way. The goal of 
liberation can be reached only by you yourselves and nobody else.” 
Buddhists never believe in the belief which 1s not based on reason or 
fact but on association oŸ Imaginations or magics. If you can show us 
(Buddhists) a careful study of the existence of a god wriften by a 
scienfist, we wIll concede that belief in god 1s not fabulous. But  we 
(Buddhists) have never heard of any research on god, and scIenfIsts 
simply wouldn't bother to study such impossible things, so I say there 1s 
no evidence for the existence of god. A long long time ago, when 
people had no knowledge of sclence, people were unable to explain 
the orIgin of the universe, so they turned to god as a creator of the 
unIverse, but In the twenty first century, sclentists have explained very 
clearly on the origin of the universe without recourse to the god-idea. 
Thus we must see that our inability to explain the origin of the unIiverse 
does not prove the existence of god or gods. Thus the Buddha always 
reminded his disciples: “Do not rush to believe in anything without 
examining carefully, even my teachings.” Besides, the Buddha advised 
his disciples not to exercise psychic power In order to convert people 
with blind faith. He was referring to the miraculous power to walk on 
Wafter, tO ©Xercise spIirits, raise the dead and perform the so-called 
supernatural practices. He was also referring to the miracles of 
prophesy such as thought-reading, sooth-saying, fortune-telling, and so 
on. When people with blind faith see the performance of such powers, 
their faith deepens; however, this belief 1s not true belief because 1t 
does not come from their own realization of the truth, but due to the 
blind faith.W¡th the Buddha, the miracle of realization 1s a real miracle. 
When a person knows that he 1s greedy, angry, Ignorant, pride of his 
own self, and full of wrong views, etc, and he 1s willing to end these 
wrong and unwholesome actions, he really realizes a miracle for his 
own lie. When a murderer, a thief, a terrorist, a drunkard or an 
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adulterer 1s made to realize that what he had been doing 1s wrong and 
gIives up his bad, immoral and harmful way of life, this change can be 
regarded as a real miracle. According to Buddhism, there exIsts a real 
miracle when we clearly see life Is no more than a process from 
coming Into being, to formation, changing and destruction with full of 
sufferings and afflictions. Therefore, in no way we can avoid both the 
process formation and desftruction and sufferings and afflictions. The 
more we try to avoid our problems or the more we try not to think 
about our problems, the more we accumulate problems ¡inside 
ourselves. When we clearly understand the true nature of sufferings 
and afflictions, we”ll be able to deal with them more effectively. Also 
according to Buddhist points of view, all the causes of sufferings and 
afflicions are Ignorance, craving and hatred. These are the “three 
poIsons of the mind”. Only by generating Insight Into the true nature of 
reality, we may be able to eliminate Ignorance, able to achieve a 
completely purified state of mind, able to see right from wrong, good 
from bad, as well as other harmful anger and hatred In our dally life. Of 
Course, each one of us wIshes to be free from sufferings and afflictions, 
for these are the first factors for a happy life. However, as long as we 
still rely on someone else to save us by eliminating the problems for us, 
we still fear , avoid and try not to engage to confront our own problems, 
and therefore, problems never voluntarly leave us. According to 
Buddhist points of view, sufferings and afflictions may be arisen as a 
result of our past karma. Understand this concept, we wIll never try to 
blame our problems on others. There 1s no reason for us to be too strick 
on ourselves, as human beings, we are all Imperfect. Every one of us 
has at least once done some thing wrong. The Iimportant thíng 1S 
whether or not we recognize and admit our wrong-doings that we have 
done In the past. If we admit that we”re mistaken, there wIll be room 
for correcfion. 

Buddhism 1s a philosophy that teaches people to live a happy HIfe. 
IUs also a religion that teaches people to end the cycle of birth and 
death. The main teachings of the Buddha focus on the Four Noble 
Truths and the Eightfold Noble Path. They are called “Noble” because 
they enoble one who understand them and they are called “Truths” 
because they correspond with reality. Buddhists neither believe In 
negative thoughts nor do they believe In pessimistic Ideas. In the 
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contrary, Buddhists believe 1n facts, Irrefutable facts, facts that all 
know, that all have aimed to experlence and that all are striving to 
reach. Those who believe in god or gods usually claim that before an 
individual 1s created, he does not exIst, then he comes 1nto being 
through the will of a god. He lives his life and then according to what 
he believes during his life, he either goes to eternal heaven or eternal 
hell. Some believe that they come Info being at conception due to 
natural causes, live and then die or cease to exist, that”s It! Buddhism 
does not accept either of these concepts. According to the first 
explanation, If there exists a so-called almighty god who creates all 
beings with all his loving kindness and compassion, 1t 1s difficult to 
explan why so many people are born with the most dreadful 
deformities, or why so many people are born In poverty and hunger. Ït 
IS nonsense and unJust for those who must fall Into eternal hells 
because they do not believe and submit themselves to such a so-called 
almighty god. The second explanation 1s more reasonable, but 1t still 
leaves several unanswered questions. Yes, conception due to natural 
causes, but how can a phenomenon so amazingly complex as 
conscIousness develop from the sinple meeting of two cells, the egg 
and the sperm? Buddhism agrees on nafural causes; however, 1t offers 
more satisfactory explanation of where man came from and where he 
1S going after his death. When we die, the mind, with all the tendencies, 
preferences, abilities and characteristics that have been developed and 
conditioned mn this life, re-establishes 1tself in a fertilized egg. Thus the 
individual grows, 1s reborn and develops a personality conditioned by 
the mental characteristics that have been carried over by the new 
environment. The personalty will change and be modified by 
conscious effort and conditioning factors like education, parential 
influence and society and once again at death, re-establish 1tself in a 
new fertillzed egg. This process of dying and being reborn wIll 
continue until the conditions that cause 1f, craving and Ignorance, 
cease. When they do, Instead of being reborn, the mind attains a state 
called Nirvana and this 1s the ultmate goal of Buddhism. 

A religion, especially an advanced religion like Buddhism, includes 
philosophy, morality, and ethics. Indeed, Buddhism can be said to 
consiIst almost entirely of the teaching of philosophy and morality. 
However, when we make a profound study of the teaching, we find 
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there 1s something beyond this that touches our hearts directly. It 1s like 
a light that envelops us warmly and shines brightly, illuminating our 
way. Ït 1s something that enlivens us and allows us to develop fully 
according to our true potential. In other words, Buddhism 1s the 
teaching within the minds of all living beings. We can call all the truth, 
the Buddha”s teaching or it can be called no teaching at all because 1f”s 
the truth, it goes beyond human words. However, sincere Buddhists 
should always remember that the mind, the Buddha, and living beings 
are one and undifferentiated. Thus, no matter what religion you belong 
to, as long as you are a living being, Buddhism counts you as part OŸ 1f 
for all living beings have the Buddha-nature. 

According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddhaˆs Ancient Path,” 
some prefer to call the teaching of the Buddha a religion, others call 1t a 
philosophy, still others think of 1t as both religion and philosophy. It may, 
however, be more correct to call it a “Way of Life”. But that does not mean 
that Buddhism 1s nothing more than an ethical code. Far from 1, 1t 1s a Way OŸ 
moral, spiritual and intellectual training leading to a complete freedom of 
mind. The Buddha himself called his teaching “Dhamma-Vinaya”, the 
Doctrine and the Discipline. But Buddhism, in the strictest sense of the word, 
can not be called a religion, for If by religion 1s meant “action of conduct 
1ndicating belief in, reverence for, and desire to please, a divine ruling pOWer; 
the exercise or practice of rites or observances Implying this...; recognition on 
the part of man of some higher unseen power as having control of his destiny, 
and as being entitled to obedience, reverence, and worship.” Buddhism 
certainly 1s not such a religion. In Buddhist thought, there 1s no awareness or 
convicfion of the existence of a Creator of any form who rewards and punishes 
the good and ill deeds of the creatures of his creation. A Buddhist takes refuge 
1n the Buddha, but not 1n the hope that he will be saved by the Master. There 
1s no such guarantee, the Buddha 1s only a teacher who points out the way and 
guides the followers to therr individual deliverance. 

Though we call the teaching of the Buddha “Buddhism”, thus Iincluding 1t 
among the “1sms” and “ologies”, 1t does not really matter what we label it. 
Call 1t religion, philosophy, Buddhism, or by any other name you like. These 
labels are of litle significance to one who goes 1n search of truth and 
deliverance. To the Buddha, man 1s a supreme being, thus, he taught: “Be 
your own torch and your own refuge. Do not seek refuge 1n any other person.” 
This was the Buddha”s truthful word. He also said: “All realizations come 
from effort and intelligence that derive from one”s own experience. Man 1s the 
master of his destiny, since he can make hịs life better or worse. If he tries h1s 
best to cultivate, he can become a Buddha”. 
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Chương Ba Mươi Tám 
Chapter Thưừty-Eight 


Lời Nguyện Trong Phật Giáo 


Phạn ngữ “Prami (Praniddhana)” có nghĩa là “Thệ nguyện.” Nói 
chung, đây là sự hoàn thành thệ nguyện tôn giáo và phát triển thái độ 
đúng về việc tu tập. Lời nguyện do một vị Bồ Tát nói lên khi khởi đầu 
con đường tiến về đại giác của mình. Một lời tự nguyện, thường là 
thượng cầu Phật đạo hạ hóa chúng sanh, hoặc là độ tận chúng sanh 
trước khi thành Phật, v.v. Trong Phật giáo Đại Thừa, “Nguyện” là ba la 
mật thứ bảy trong “Thập Ba la mật” mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên 
đường tiến tới Phật quả. Phát Nguyện là phát khởi từ trong tâm tưởng 
một lời thể, hay lời hứa kiên cố, vững bền, nhất quyết theo đuổi ý 
định, mục đích, hoặc công việc tốt lành nào đó cho đến lúc đạt thành, 
không vì bất cứ lý do gì mà thối chuyển lui sụt. Phật tử chơn thuần nên 
nguyện tu y như Phật để được thành Phật, rồi sau đó nguyện đem pháp 
mầu của chư Phật độ khắp chúng sanh, khiến cho nhất thiết chúng sanh 
đều bỏ mê về giác, phẩn vọng quy chơn. Theo Tịnh Độ tông, nguyện 
tức là khởi tâm tha thiết mong cầu thoát khỏi Ta Bà khổ lụy để được 
sanh về cõi Cực Lạc yên vui. Theo trường phái Tịnh Độ, Phật tử thuần 
thành nên phát nguyện tự lợi lợi tha, và hoàn thành nguyện vãng sanh 
Tịnh Độ của Đức Phật A Di Đà. Đây là pháp môn thứ ba trong năm 
pháp môn đi vào cõi Tịnh Độ. Phật tử chơn thuần nên luôn phát khởi 
thệ nguyện rằng: “Phát tâm Bồ để, tin sâu lý nhân quả, đọc tụng kinh 
điển, khuyến tấn người tu hành, và cứu độ chúng sanh.” 

Sức mạnh của nguyện tiêu trừ được trọng nghiệp, quét sạch những 
bệnh tật của tâm và thân, điều phục ma quân và có thể đưa chư thiên 
và loài người đến chỗ được tôn kính. Vì vậy Phật tử chân thuần thệ 
nguyện từ Phật giáo mà sanh, hộ trì chánh pháp, chẳng để dứt Phật 
chủng, để sanh vào nhà như Lai cầu nhứt thiết trí. Tất cả Phật tử đều 
muốn vượt thoát khỏi biển khổ đau phiển não trong khi nguyện lại là 
chiếc thuyển có thể chở họ vượt biển sanh tử để đến bờ Niết Bàn bên 
kia. Có một số Phật tử học theo nguyện của các vị Bồ Tát như Quán 
Thế Âm, Phật Dược Sư hay Phật A Di Đà, vân vân. Điều này cũng tốt, 
nhưng đó vẫn là những biệt nguyện của các ngài. Chúng ta phải lập 
nguyện của chính chúng ta. Khi chúng ta đã lập nguyện của chính 
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mình tức là chúng ta đã có đích để đến trong việc tu tập. Ngoài ra, một 
khi chúng ta đã lập nguyện, ngay chuyện dễ duôi chúng ta cũng không 
dám vì những nguyện ấy đã ấn sâu vào tâm khẩm của chúng ta. 

Theo trường phái Tịnh Độ, có hai điểu chính yếu để thệ nguyện 
cứu mình cứu người, đó là phải nhận rõ mục đích cầu vãng sanh, và 
muốn được vãng sanh. Sở dĩ chúng ta cầu về Tịnh Độ, là vì chúng ta 
muốn thoát sự khổ cho mình và tất cả chúng sanh. Hành giả phải nghĩ 
rằng, “sức mình yếu kém, còn bị nghiệp nặng ràng buộc, mà ở cõi đời 
ác trược nầy cảnh duyên phiển não quá mạnh. Ta cùng chúng sanh bị 
chìm đắm nơi dòng mê, xoay vần trong sáu nẻo, trải qua vô lượng kiếp 
từ vô thỉ đến nay, cũng vì lẽ ấy. Bánh xe sống chết quay mãi không 
ngừng, ta làm thế nào để tìm con đường độ mình độ người một cách 
yên ổn chắc chắn? Muốn được như thế duy có cầu sanh Tịnh Độ, gần 
gủi Phật, Bồ Tát, nhờ cảnh duyên thắng diệu bên cõi ấy tu hành chứng 
vô sanh nhẫn, mới có thể vào nơi đời ác cứu khổ cho hữu tình. Luận 
Vãng sanh đã nói: “Phát tâm Bồ Đề chính là phát tâm cầu thành Phật, 
tâm cầu thành Phật là tâm độ chúng sanh, tâm độ chúng sanh là tâm 
nhiếp chúng sanh về cõi Phật. Lại muốn sanh về Tịnh Độ, phải có đủ 
hai phương diện, một là xa la ba pháp chướng Bồ Đề; hai là tùy thuận 
ba pháp thuận Bồ Đề. Làm thế nào để thành tựu sự xa la và tùy thuận 
Bồ Đề? Ấy là phải cầu sanh tịnh độ để được thường gần Phật, tu hành 
cho đến khi chứng vô sanh nhẫn. Chừng đó mặc ý cỡi thuyền đại 
nguyện vào biển luân hồi sanh tử, vận tâm bi trí cứu vớt chúng sanh, 
tùy duyên mà bất biến, không còn gì trở ngại nữa. Hành giả phải xa lìa 
ba pháp chướng Bồ Đề: tâm cầu sự an vui riêng cho mình, chấp ngã và 
tham trước bản thân. Hành giả phải y theo trí huệ môn mà xa lìa tâm 
niệm ấy; tâm rời bỏ không chịu cứu vớt chúng sanh đau khổ. Hành giả 
phải y theo từ bi môn mà xa la tâm niệm ấy; tâm chỉ mong cầu sự 
cung kính cúng dường, không tìm phương pháp làm cho chúng sanh 
được lợi ích an vui. Hành giả phải y theo phương tiện môn mà xa lìa 
tâm niệm ấy. Hành giả phải thành đạt ba pháp thuận Bồ Đề: 1) Vô 
nhiễm thanh tịnh tâm, tức là tâm không vì tự thân mà cầu các sự vui, vì 
Bồ Đề là thể trong sạch la nhiễm trước, nếu cầu sự vui riêng cho mình 
tức thân tâm có nhiễm, làm chướng ngại Bồ Để Môn; nên tâm thanh 
tịnh không nhiễm gọi là tùy thuận Bồ Đề. 2) An Thanh Tịnh Tâm, tức 
là tâm vì cứu độ hết thảy mọi đau khổ cho chúng sanh, bởi vì Bồ Đề là 
tâm trong sạch làm cho chúng sanh được an ổn, nếu không cứu độ loài 


327 


hữu tình, khiến họ được lìa sự khổ sanh tử, tức là trái với Bồ Đề môn; 
nên tâm cứu khổ đem lại an ổn cho chúng sanh gọi là tùy thuận Bồ 
Đề. 3) Lạc Thanh Tịnh Tâm, túc là cái tâm muốn khiến cho tất cả 
chúng sanh được Đại Niết Bàn. Bởi Đại Niết Bàn là chỗ cứu cánh 
thường vui, nếu không khiến cho loài hữu tình được niềm vui cứu cánh 
tức là ngăn che Bồ Để môn; nên tâm muốn cho chúng sanh được 
hưởng cảnh thường lạc gọi là tùy thuận Bồ Đề. Hành giả phải quán 
tưởng y báo và chánh báo nơi cõi Cực Lạc: Hành giả nên quán tưởng 
báo thân kiết tường của Phật A Di Đà sắc vàng rực rỡ, có tám muôn 
bốn ngàn tướng, mỗi tướng có tám muôn bốn ngàn vẻ đẹp, mỗi vẻ đẹp 
có tám muôn bốn ngàn tia sáng, soi khắp pháp giới, nhiếp lấy chúng 
sanh niệm Phật. Hành giả nên quán cõi Cực Lạc bảy báu trang nghiêm 
như các kinh Tịnh Độ đã nói. Ngoài ra, người niệm Phật khi bố thí, trì 
giới, cùng làm tất cả các hạnh lành đều phải hồi hướng cầu cho mình 
và chúng sanh đồng vãng sanh Cực Lạc. 

Ngoài ra, hành giả cũng phải phát nguyện thượng cầu Bồ Đề, hạ 
hóa chúng sanh. Bồ Tát nguyện phát xuất từ sự tỉnh giác của Bồ Tát 
về thế giới khổ đau. Có bốn phổ nguyện lớn của Phật và Bồ Tát, trong 
khi Đức Phật A Di Đà có bốn mươi tám lời nguyện. Theo truyền thống 
Đại Thừa, có ba vị Bồ Tát lớn là Quán Thế Âm tượng trưng cho lòng 
từ, Văn Thù tượng trưng cho trí tuệ, và Phổ Hiển tượng trưng cho lời 
thệ nguyện. Trong những nguyện của chư Bồ Tát đã thể hiện tột đỉnh 
lý tưởng của Bồ Tát là chỉ yêu thương quan tâm đến chúng sanh đau 
khổ và chuyển hóa họ giác ngộ thành Phật. Bồ Tát là người khao khát 
đạt được trí tuệ ba la mật tại thế giới vô minh vọng tưởng của chúng 
sanh không biết đến giải pháp thoát khổ. Bồ Tát có trí tuệ toàn hảo 
trong thế giới hữu vi này vì lòng từ bi vô lượng nên phát đại nguyện 
thệ độ chúng sanh vô tận. Pháp Môn Chúng Hạnh là môn nói về hành 
giả dùng nhiều hạnh để vãng sanh về Cực Lạc. Như trong Kinh Hoa 
Nghiêm, Phổ Hiền Bồ Tát khuyến tấn Thiện Tài đồng tử và đại chúng 
nơi hải hội dùng mười đại nguyện cầu sanh Tịnh Độ. Trong mỗi 
nguyện ấy đều có nói khi nào cõi hư không, cõi chúng sanh, nghiệp 
chúng sanh, phiền não của chúng sanh hết, thì nguyện tôi mới hết. Và 
hành giả phải dùng ba nghiệp thân, khẩu, ý, thực hành nguyện đó 
không gián đoạn, không chán mỏi. Đến khi lâm chung, tất cả mọi thứ 
tùy thân đều để lại, cho đến các căn đều tan rã, duy những đại nguyện 
ấy hằng theo bên mình trong khoảng sát na hành giả liền được sanh về 
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Cực Lạc. Ngoài ra, hành giả còn phải hiếu dưỡng cha mẹ, phụng thờ sư 
trưởng, tâm từ bi không giết hại, tu mười nghiệp lành. Thọ trì tam quy, 
giữ kỹ các giới, không phạm oai nghi. Phát lòng Bồ Đề, tin lý nhân 
quả, đọc tụng kinh điển Đại Thừa, khuyến tấn người tu hành. Ngoài ra, 
những kẻ cất chùa xây tháp, tạo tượng, lễ bái tán tụng, giữ gìn trai giới, 
đốt hương, rải hoa, cúng dường tràng phan bảo cái, trai Tăng bố thí, 
nếu hạnh lành thuần thục, dùng lòng tín nguyện hồi hướng, đều có thể 
vãng sanh. 


Resolve in Buddhism 


“Pram (Praniddhana)” 1s a Sanskrit term for “Aspiration”. In 
general, this term refers to the fulfillment of religious vows and 
developing a correct attitude toward religious practice. A bodhisattva 
vow, which 1s the first step on the way to enlightenment A vow to 
onself as self-dedication, usually bodhisatva vows above to seek 
Bodhi and below to save beIngs or to save all beings before benefiting 
from his own enliphtenment or entering Into nirvana. In Mahayana 
Buddhism, “Praniddhana” 1s the seventh in the tenfold list of Paramitas 
that a Bodhisattva cultivates during the path to Buddhahood. Vow 1s 
something that comes from the heart and soul, a deep rooted promise, 
swearing to be unrelenting In seeking to attain a goal. This 1s having a 
cerfain mind-set or something one wishes to achieve and never gIve up 
unfil the obJective 1s realized. Thus, there there should be absolutely no 
reason whatsoever that should cause one fo regress or øIve up that vow 
or promise. Sincere Buddhists should vow to follow the teachings to 
sultivate to become Buddhas, then to use the magnificent Dharma of 
enlightenment of the Buddhas and vow to give them to all sentient 
beings to abandon theIr Ignorance to cross over to enliphtenment, to 
abandon delusion to follow truths. According to the Pureland 
Buddhism, Vow 1s to wish sincerely, praying to find liberation from the 
sufferings of this saha World, to gain rebirth to the peaceful Ultimate 
Bliss World. According to the Pure Land Sect, devout Buddhists should 
make vow to benefit self and others, and to fulfil the vow so as to be 
born In the Pure Land of Amitabha Buddha. Thịs 1s the third of the five 
doors or ways of entering the Pure Land. Devoted Buddhists should 
always vow: “Awaken mind with a longing for Bodhicitta, deeply 
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believe 1n the law of Cause and Effect, recite Mahayana sutras, 
encourage other cultivators and save other sentient beings.” 

The power of vows eradicates heavy karma, wipes away all 
1llnesses of mind and body at their karmic source, subdues demons and 
can move gods and humans to respect. Thus, devoted Buddhists should 
be Issued from the realm of the Buddha-teaching, always accomplish 
the preservation of the Buddha-teaching, vow to sustain the lineage of 
Buddhas, be oriented toward rebirth in the family of Buddhas, and seek 
omnisclent knowledge. AII Buddhists want to cross the sea of 
sufferings and afflictions while vows are like a boat which can carry 
them across the sea of birth and death to the other shore of Nirvana. 
Some Buddhists learn to practice speclal vows from Avalokitesvara 
Bodhisattva, Medicine Buddha or Amitabha Buddha, etc. Thịs 1s good, 
but these vows are still their special vows. We must make our own 
vows. When set up our own vows that means we have our own aIm to 
reach in cultivation. Besides, once we have made our vows, even If we 
want to slack off in our cultivation, we won”t dare, because the vows 
were already sealed in our mind. 

According to the Pure Land Sect, there are fwo main aspects to 
making the Joyous vows of “rescuing oneself and others.” The ÍẨirst 1s 
that the practitioner should clearly realize the goal of rebirth; and the 
second 1s that the practiioner wanfs to ensure of rebirth In the Pure 
Land. The goal of our cultivation 1s to seek escape from suffering for 
him/herself and all sentient beings. He/She should think thus: “My own 
strength 1s limited, I am still bound by karma; moreover, 1n this ©evIl, 
defiled life, the circumstances and conditions leading to afflictions are 
overpowering. That 1s why other sentient beings and myself are 
drowning In the river of delusion, wandering along the evil paths from 
time Iimmemorial. The wheel of birth and death 1s spinning without 
end; how can [I find a way to rescue myself and others In a safe, sure 
manner? There 1s but one solution, 1t 1s to seek rebirh 1n the Pure Land, 
draw close to the Buddhas and Bodhisattvas, and relying on the 
supremely auspicious envirronment of that realm, engaging 1n 
cultivation and attain the Tolerance of Non-Birth. Only then can I enter 
the evil world to rescue sentient beings. The Treatise on Rebirth states: 
“To develop the Bodhi-Mind 1s precisely to seek Buddhahood; to seek 
Buddhahood 1s to develop the Mind of rescuing sentient beings; and the 
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Mind of rescuing sentlent beings 1s none other than the Mind that 
gathers all beings and helps them achieve rebirth In the Pure Land. 
Moreover, to ensure rebirth, we should perfect two practices; ÍIrst 1s 
abandoning the three things that hinder enliphtenment, second 1s 
abiding by the three things that foster enliphtenment. How can we 
abandon the things that hinder enlightenment and abide by the things 
that foster enliphtenment? It 1s precisely by seeking rebirth in the 
Western Pure Land, remaining constantly near the Buddhas and 
cultivating the Dharmas until Tolerance of Non-Birth 1s reached. At 
that point, we may saIl the boat of great vows at wIll, enter the sea of 
Bïth and Death and rescue sentent beinss with wisdom and 
compassion “adapting to conditions but fundamenrtally unchanging,” 
free and unimpeded. The practiioner must abandon the three things 
that hinder enlightenment: the mind of seeking our own peace and 
happIness, ego-grasping and attachment to our own bodies. The 
practtloner should follow the path of wisdom and leave all such 
thoughts far behind; the mind of abandoning and falling to rescue 
senfient beings from suffering. The practitioner should follow the path 
of compassion and leave all such thoughts far behind; the mind of 
exclusively seeking respect and offerings, without seeking ways tO 
benefit sentient beings and bring them peace and happiness. The 
practitioner should follow the path of expendients and leave all such 
thoughts far behind. The practitioner must obfain the three things that 
foster enlightenmert: 1) Undefiled Pure Mind of not seeking personal 
happiness, that 1s enlightenmert 1s the state of undefiled purity. lÝ we 
seek after personal pleasure, body and Mind are defiled and obstruct 
the path of enlightenment. Therefore, the undefiled Pure Mind is called 
consonant with enlightenmernt. 2) Pure Mind at Peace, or the mind that 
seeks to rescue all sentient beings from suffering. This 1s because 
Bodhi 1s the undefiled Pure Mind which gives peace and happiness to 
senflent beings. lÝ we are not rescuing sentient beings and helping 
them escape the sufferings of Birth and death, we are øgoing to counter 
to Bodhi path. Therefore, a Mind focussed on saving others, bringing 
them peace and happiness, 1s call consonant with enlightenment. 3) A 
“Blissful Pure Mind,” or the mind that seeks to help sentient beings 
achieve Great Nirvana. Because Great Nirvana Is the ultimate, 
eternally blissful realm. If we do not help sentient beings achieve 1t, we 
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obstruct the Bodhi path. Hence the Mind which seeks to help sentient 
beiIngs attain eternal bliss 1s called consonant with enlightenment. The 
cultivator should contemplate the wholesome characteristcs of the 
Pure Land and auspIcIous features of Amitabha Buddha: The cultivator 
should contemplate the auspiclous features of Amitabha Buddha. 
Amitabha Buddha possesses a resplendent, golden Reward Body, 
replete with 84,000 maJor characteristics, each characteristic having 
84,000 minor auspicious signs, each sign beaming 84,000 rays of lipht 
which illuminate the entire Dharma Realm and gather in those sentient 
beings who recite the Buddha”s name. The Western Pure Land 1s 
adorned with seven treasures, as explained ¡in the Pure Land sutras. In 
addition, when practicing charity, keeping the precepts and performing 
all kinds of good deeds, Pure Land practitioners should always dedicate 
the merits toward rebirth in the Pure Land for themselves and all other 
sentient beIngs. 

Besides, practitioners should also vow to attain bodhi, and save all 
beings to the other shore. The Bodhisattva pranidhana was Inspired by 
his recognition of the terrible suffering of the world. There are four 
magnanimous Vows or four all-encompassing vows, while Amitabha 
Buddha has forty-eight vows. According to Mahayana tradition, there 
are three great Bodhisattvas: Avalokitesvara, ManjJusr, and 
Samantabhadra who represent respectively the great compassion, 
wisdom and vows of all Buddhas. In the vows of Bodhisattvas, the 
compassionate zeal of the ideal Bodhisattva whose only concern In life 
1S tO relieve the pains and burdens of all sentient beings, and to bestow 
upon them true happiness through the achievement of Buddhahood. À 
Bodhisattva 1s aspirant of the achievement of perfect wisdom 1n a 
ruesome world of beings that know no solution because of the frame of 
ther unrestive mind. The Bodhisattva has perfect Insight Into the 
conditioned world. It 1s because of the luminosity which he bears 
toward all out of his boundless openness. The “Sundry Practices” 1s the 
method in which the cultivator engages In many practilces seeking 
rebirth In the Pure Land. Thus, in the Avatamsaka Sutra, the 
Bodhisattva Samantabhadra advises and urges the youth Sudhana 
(Good Wealth) and the Ocean-Wide Great Assembly to seek rebirth 
throught the Ten Great Vows. Each Vow contains the clause: “When 
the realm of empty space 1s exhausted, my Vows wIll be exhausted. 
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But because the realm of empty space 1s inexhaustible, my Vows will 
never end. In the same way, when the realm of living beings, the 
karma of living beings, and the afflicions of living beings are 
exhausted, my Vows will be exhausted. But the realms of living beings, 
the karma of living beings, and the afflictions of living beings are 
inexhaustible. Therefore, my Vows are Inexhaustible. They continue 1n 
thought after thought without cease. My body, mouth and mind never 
tire of doing these deeds. At the time of death, when all family and 
pOssessions are left behind and all facultes disinteprate, only these 
great vows wIll follow close behind, and In an Instant, the practitioner 
wIll be reborn In the Pure Land. Besides, practitioners should be filial 
toward thetr parents and support them; serve and respect their teachers 
and elders; be of compassionate heart and abstain from doing harm; 
and cultivate the ten virtuous actions. They should accept and hold on 
to their refuge In the Three Jewels; perfectly observe all moral 
precepts and not lower their dignty nor neglect ceremonial 
observances. They should awaken In their Minds a longing for Bodhi, 
deeply believe In the principle of cause and effect, recite Mahayana 
sutras, persuade and encourage other practitioners. Furthermore, those 
who perform good deeds, carrying them out to perfection and 
transferring the merits with a Mind of faith and vows, can all achieve 
rebirth as well. These meritorIous acts Include erecting temples, stupas 
and statues of the Buddhas, worshipping the Buddhas, burning Incense, 
offering flowers, donating pennants and other decoratlons to Buddhist 
temples, making offerings of food to the clergy, practicing charity, ©tc. 
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Chương Ba Mươi Chín 
Chapter Thirty-Nine 


Thế Giới Hòa Bình và Chiến Tranh 
Theo Quan Điểm Đạo Phật 


Theo quan điểm Phật giáo, để tạo dựng một thế giới tốt hơn, một 
thế giới hòa bình, tương hợp, trong đó mọi dân tộc đều biết yêu thương 
lẫn nhau, chúng ta phải khởi sự bằng cách tu tập chính mình. Vì cộng 
nghiệp của thế giới không có gì khác hơn là phản ảnh nghiệp báo của 
từng cá nhân lập nên cái thế giới ấy. Muốn tu tập “nghiệp” chúng ta 
phải bắt đầu từ tâm. Vì mọi thứ hành động không có gì khác hơn là 
những biểu hiện ra ngoài của sự việc đang xấy ra trong tâm. Nếu như 
tâm chúng ta chứa đầy sân hận, việc gì sẽ xảy ra? Chúng ta sẽ tạo nên 
nhiều kẻ thù. Nếu tâm chúng ta chứa đầy tình thương thì chúng ta sẽ 
có nhiều bạn hữu hơn. Việc gì đang khuấy động trong tâm tự phát lộ ra 
thế giới bên ngoài. Như vậy mọi việc đều tùy thuộc vào cái tâm của 
con người. Đức Khổng Phu Tử cũng suy nghĩ như vậy khi Ngài nói: 
“Tâm có chính thì hình mới tốt. Hình có tốt thì nhà mới hòa. Nhà có 
hòa thì nước mới yên. Nước có yên thì thế giới mới có hòa bình.” Như 
vậy, theo quan điểm Phật giáo, nếu chúng ta muốn có thế giới hòa 
bình thì trước hết chúng ta phải tự tu sửa lấy mình; chúng ta phải trau 
đổi cá tánh và chỉnh đốn tâm mình. Khi tự mình đã được cải tiến thì 
mình mới có thể tạo cho gia đình một đời sống hạnh phúc và hòa hợp. 
Khi một quốc gia gồm những gia đình hòa hợp tạo nên, thì quốc gia ấy 
có trật tự. Với những quốc gia có trật tự, chúng ta có thể thiết lập một 
thế giới hòa bình. Theo Phật giáo, con đường dẫn tới hòa bình là qua 
sự hòa bình: chúng ta phải phát triển hòa bình ngay trong chính chúng 
ta nếu chúng ta muốn thiết lập hòa bình trên thế giới. Hiện trạng của 
thế giới là sản phẩm của việc làm, lời nói và sự suy nghĩ của những 
con người tạo nên thế giới này. Nếu mọi người đều thực hành tốt hơn 
trong việc làm, lời nói và sự suy nghĩ, thì chắc chắn thế giới này sẽ trở 
nên tốt hơn. 

Người Phật tử nên luôn vâng theo lời Phật dạy, nhất là giới thứ 
nhất là “cấm sát sanh.” Trong hơn 2.500 năm lịch sử Phật giáo, có vài 
cuộc chiến tranh giữa các nhà sư hay giữa các nhà sư và nhà đương 
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cuộc. Tuy nhiên, sự xâm lăng nhân danh tôn giáo chưa từng được biết 
đến trong Phật giáo (một quốc gia đi xâm lăng quốc gia khác để truyển 
bá một tôn giáo chưa từng xảy ra trong các quốc gia theo Phật giáo). 
Trong quá khứ, lý do mà các vị sư chiến tranh với nhau hay chiến tranh 
với chính quyển chủ yếu vì tiền bạc và quyền lực chứ không phải để 
truyền bá Phật giáo. Cũng cùng những lý do ấy với những cuộc chiến 
tranh giữa các nhà sư và chính quyền tại Nhật. Tại Tích Lan, dưới triều 
vua Dutthagamani đã đánh lại triều đại Damilas của Tamils vì họ là 
những kẻ xâm lăng Tích Lan thời đó, chứ vua Dutthagamani chưa bao 
giờ chủ trương chiến tranh xâm chiếm lục địa Ấn Độ để truyền bá Phật 
giáo. Đức Phật dạy chúng ta không sát sanh, chứ Đức Phật chưa từng 
bảo chúng ta đừng đánh lại kẻ thù để bảo vệ tổ quốc. 


World oƒ Peace and War 
In Buddhist Point oƒ View 


According to Buddhist point oŸ view, to establish a better world, a 
world of peace, harmony and mutual love between peoples, we must 
begin by cultivating ourselves. For the collective karma of the world 1s 
nothing but a reflection of the Individual karma of the individuals that 
make up the world. To cultivate our karma we must begin with the 
mind. Also according to Buddhism, all kinds of action are nothing but 
outward expressions of what transpires In the mind. If our minds are 
filled with hatred, what wIll happen? We will make many enemies. But 
1f our minds are filled with love, we will make many friends. What stIrs 
in the mind reveals 1fself outwardly in the world. Thus everything 
depends upon the mind of man. Confucius expresses the same Idea 
when he says: “If there be ripghteousness In the mind, there will be 
beauty in the character. If there be beauty In the character, there will 
be harmony In the home. If there be harmony In the home, there will 
be order In the nation. If there be order 1n the nation, there will be 
peace in the world.” Therefore, according to the Buddhist point of 
View, IÝ we wish to have a peaceful world, we must first begin to 
Improve ourselves; we must cultivafte our persons and rectify our 
minds. lf we Iimprove ourselves, then we can build up a happy and 
harmonious family life. When a nation is made up of harmonious 
families, then the nation will be well-ordered. And with well-ordered 
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nations, we can establish peace In the world. According to Buddhism, 
the way to peace lies through peace: we must develop peace within 
ourselves 1ƒ we hope to establish peace In the world. The condition of 
the world 1s the product of the deeds, words, and thoughts of the people 
that make up the world. lf everyone practices better action, better 
speech, and better thought, then the world w1ll be much better. 

Buddhists should always follow the teachings of the Buddha, 
especially the first precept of “prohibiting killing.” In more than 2,500 
years of Buddhist history, there were some cases of fiphting between 
monks, or fighting with civil authoritles in Tibet and Japan However, 
1nvasion In the name of religion 1s unknown in Buddhism (one country 
Invades other countries to spread a religion never happens In any 
Buddhist countries). In the past, reasons for monks in Tibet fought with 
other monks and with civil authoritles were mainly concerned with 
money and power, not with the propagation of Buddhism. The same 
reasons for the fipghting among monks and civil authoritles in Japan. In 
Si Lanka, king Dutthagamami launched battles to fight against Damilas 
dynasty of the Tamils who tried to Iinvade Ceyland at the time, king 
DutthagamanI never put forward any battles with the intention of 
Invasion of the continent of India for the spreading of Buddhism. The 
Buddha teaches us not to kill, but he never teaches us not to fight 
agaInst enemies to profecf our cOuntry. 
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Chương Bốn Mươi 
Chapter Forfy 


Tánh Thực Tiễn Của Phật giáo 


Phật giáo chỉ nhắm vào những vấn đề thực tiễn, chứ nó không lưu 
ý đến những vấn để có tính cách học thuật hay siêu hình học. Theo 
Kinh Chulamalunkya, Đức Phật đã bày tỏ rất rõ ràng về tính thực dụng 
trong cách giải quyết mọi vấn để của Phật giáo. Đức Phật đã dùng câu 
chuyện ngụ ngôn về một người bị thương. Trong câu chuyện này, 
người bị thương bởi một mũi tên muốn biết ai là người bắn mũi tên, 
mũi tên bắn từ phía nào, mũi tên làm bằng xương hay bằng sắt, cái 
cung làm bằng loại gỗ gì trước khi người ấy cho rút mũi tên ra. Đức 
Phật muốn ám chỉ thái độ của những người muốn biết nguồn gốc của 
vũ trụ bất diệt hay không bất diệt, không gian có tận cùng hay không 
tận cùng, vân vân và vân vân, trước khi người ấy chịu tu tập một tôn 
giáo. Theo Đức Phật, đây là loại người chỉ biết nhàn đàm hý luận. 
Những người như vậy sẽ chết đi một cách vô tích sự chứ chẳng bao giờ 
họ có được câu trả lời về những câu hỏi không thích đáng, giống y như 
người đàn ông trong câu chuyện ngụ ngôn sẽ chết trước khi anh ta có 
được những câu trả lời mà anh ta muốn tìm về nguồn gốc và bản chất 
của mũi tên vậy. Chính vì thế, Đức Phật dạy: “Ưu tiên hàng đầu của 
con người là giảm thiểu hay loại bỏ khổ đau phiển não, chứ đừng phí 
thời giờ quý báu vào những đòi hỏi không thích đáng.” 

Theo Phật giáo, hành giả tu Phật không khác chi một người đang 
muốn trốn chạy khỏi tay bọn cướp đi đến gặp phải một khoảng nước 
bao la trước mặt. Người ấy biết rằng bờ bên này nguy hiểm và bờ bên 
kia an toàn. Tuy nhiên, không có tàu thuyền gì để đi đến bờ bên kia. 
Nên người ấy nhanh nhẹn gom góp nhánh lá làm một chiếc bè, và với 
chiếc bè, người ấy đã qua bờ bên kia một cách an toàn. Chánh Đạo 
được dạy bởi Đức Phật cũng giống như chiếc bè. Nó có công năng đưa 
chúng ta từ bến bờ khổ đau phiền não đến bỉ ngạn vô ưu. Trong Phật 
giáo Đại Thừa, giáo pháp giống như chiếc bè; khi cứu cánh bỉ ngạn đã 
đến, thì bè cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu 
cánh mà chỉ là phương tiện thôi. Theo Kinh Ẩn dụ Con Rắn, Đức Phật 
dạy: “Giáo pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để 
nắm giữ.” Pháp của Phật lại cũng như chiếc bè, sang sông rồi thì bè 
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nên bỏ, đến bờ của Niết Bàn thì chánh pháp còn nên bỏ hà huống phi 
pháp. Cho nên nói tất cả các pháp được nói ra đều gọi là phiệt dụ, chỉ 
là phương tiện giúp đáo bỉ ngạn mà thôi. 

Trong Phật giáo, Pháp chỉ tất cả mọi phương cách tu hành được 
dạy bởi Đức Phật mà cuối cùng đưa đến cứu cánh giác ngộ. Chư pháp 
là phương tiện đưa đến cứu cánh, chứ tự chúng không phải là cứu cánh. 
Giáo pháp của Đức Phật cũng giống như chiếc bè, được dùng để đi qua 
bên kia bờ. Tất cả chúng ta đều phải lệ thuộc vào chiếc bè Phật pháp 
này để vượt thoát dòng sông sanh tử. Chúng ta gắng sức bằng tay chân, 
bằng trí tuệ để đạt đến bỉ ngạn. Khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì bè 
cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ là 
phương tiện thôi. Theo Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật dạy: “Giáo 
pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để nắm giữ.” 
Cũng theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp mà ta giảng dạy chỉ là 
chiếc bè. Ngay cả Pháp ấy còn phải xả bỏ, huống là phi pháp. Chiếc 
bè Pháp ấy chỉ nên được dùng để đáo bỉ ngạn, chứ không nên giữ lại.” 


Pragmatism oƒ Buddhism 


Buddhism addresses only pratical problems, not in academic 
questions and metaphysical theories. According to the Chulamalunkya 
Sutra, the Buddha expressed very clearly about the pragmatic approach 
of Buddhism In everything. The Buddha himself made use of the 
parable of a wounded man. In the story, a man wounded by an arrow 
wishes to know who shot the arrow, the direction from which 1t came, 
whether the arrowhead 1s made of bone or steel, and what kind of 
wood the shaft 1s made of before he will let the arrow be removed. The 
Buddha wanted to imply the man”s attitude with the attitude of those 
who want to know about the origin of the universe, whether 1t 1s eternal 
or not, finife in space or not, and so on, before they wIll undertake to 
practice a religion. According to the Buddha, these people are people 
of idle talks and pleasure discusions. Such people will die uselessly 
before they ever have the answers to all their Irrelevant questions, Just 
as the man In the parable will die before he has all the answers he 
seeks about the origin and nature of the arrow. Thus the Buddha taught: 
“Mankind”s most important priority 1s the reduction and elimination of 
suffering, and try not to waste the precIous time on 1rrelevant InquirIes. 
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According to Buddhism, a Buddhist cultivator 1s similar to a man 
who was trying to escape from a group of bandits came to a vast 
stretch of water that was In his way. He knew that this side of the shore 
was dangerous and the other side was safe. However, there was no 
boat going to the other shore, nor was there any bridge for crossing 
over. So he quickly gather wood, branches and leaves to make a raft, 
and with the help of the raft, he crossed over safely to the other shore. 
The Noble Eightfold Path taught by the Buddha 1s like the raft. It would 
take us from the suffering of this shore to the other shore of no 
suffering. In Mahayana Buddhism, the teaching 1s likened a raft; when 
the goal, the other shore, 1s reached, then the raft 1s left behind. The 
form of teaching 1s not final dogma but an expedient method. 
According to the Discourse on the Water Snake”s Parable, the Buddha 
taught: “My teaching 1s like a raft for crossing over, not for carrying.” 
Buddhaˆs teaching 1s like a raft, a means of crossing the river, the raft 
being left when the crossing has been made. 

In Buddhism, dharma refers to all the methods of cultivation taught 
by the Buddha which lead to ultimate enlipghtenment. They are means 
that lead to an end, not an end themselves. The Buddha”s teaching 1s 
likened a raft for goIng the other shore. All of us depend on the raft of 
Dharma to cross the river of birth and death. We strive with our hands, 
feet, and wisdom to reach the other shore. When the goal, the other 
shore, 1s reached, then the raft 1s left behind. The form of teaching 1s 
not final dogma but an expedient method. According to the Discourse 
on the Water Snakeˆs Parable, the Buddha taught: “My teaching 1s like 
a raft for crossing over, not for carrying.” Also according to the Middle 
Length Saying, the Buddha taught: “The dharma that I teach 1s like a 
raft. Even Dharma should be relinquished, how mụuch the more that 
which 1s not Dharma? The Raft of Dharma 1s for crossing over, not for 
retaining.” 
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Chương Bốn Mươi Mốt 
Chapter For(y-One 


Quan Niệm Của Phật Giáo Về Tiền Định 


Phật giáo không để tâm đến các thuyết tất định hay bất định, bởi vì 
Phật giáo chủ trương lý thuyết tự do ý chí giữa các lãnh vực nhân sinh. 
Do đó, Phật giáo không liên hệ đến thuyết định mệnh, nó không chấp 
nhận sự hiện hữu của một định mệnh. Theo đạo Phật, chúng sanh mọi 
loài nhận đời sống hiện hữu như là kết quả tự tạo, và ngay ở hiện tại, 
chúng cũng đang tự tạo lấy kết quả. Sống chết không phải là định 
mệnh có trước cho một chúng sanh, mà chỉ đơn thuần là hậu thân của 
nghiệp. Ai hành động, sớm muộn gì rồi cũng phải gặt lấy hậu quả, chứ 
không ai có khả năng quyết định vận mạng của ai trong vũ trụ nầy cả. 
Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật đã dạy: “Tất cả chúng ta đều là kết 
quả của những gì chúng ta đã tư tưởng; nó nương tựa trên các tư tưởng 
của chúng ta.” Vì thế làm gì có chỗ đứng cho quan niệm về “Tạo Hóa” 
trong đạo Phật. 

Theo thuyết định mệnh, mỗi người chúng ta đều có một số phận 
sấn mà chúng ta không thể thay đổi cũng như không thể làm gì khác. 
Như câu nói “Việc gì đến, sẽ đến.” Theo triết lý này, nhân tố ấn định 
số phận không phải là Thượng Đế có cá tánh theo thuyết thần quyền, 
mà đúng ra là một sức mạnh bí mật và trừu tượng gọi là “Số phận” 
vượt quá tầm hiểu biết của chúng ta, và do đó vượt ngoài khả năng 
thuyết phục hay dẫn giải của con người. Trong đạo Phật không có cái 
gọi là số phận. Kỳ thật đạo Phật coi đó là đường nẻo mà chúng sanh 
phải đi qua (vì nghiệp lực của chính mình). Vận mạng của chúng ta 
sinh ra từ cá tánh, cá tánh sanh ra từ tánh hạnh, tánh hạnh sanh ra từ 
hành động, và hành động sanh ra từ ý nghĩ, và ý nghĩ phát khởi từ tâm, 
nên khiến tâm trở thành phương thức tối hậu của vận mạng. Thật vậy, 
tâm là đấng sáng tạo duy nhất được Phật giáo công nhận, và sức mạnh 
của tâm là sức mạnh đáng kể trên thế giới. Milton, một thi sĩ người 
Anh vào thế kỷ thứ 17 nói: “Tâm có thể biến địa ngục thành thiên 
đường và thiên đường thành địa ngục.” Khi chúng ta nghĩ tốt, hành 
động của chúng ta không thể xấu. Bằng cách nghĩ tốt, chúng ta sẽ tạo 
hành động tốt hơn, phát triển tánh hạnh tốt hơn, nhào nặn cá tánh tốt 
hơn, và hưởng thọ vận mạng tốt hơn. 
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Buddhist Concept on Fate 


Buddhsm has no concern with either determinsm or 
determinateness because 1t 1s a religion of self-creation. It holds the 
theory of free will within the sphere of human beings. Buddhism, 
therefore, has nothing to do with fatalism, for 1t does not admit the 
exIstence of anything like destiny or the decree of fate. According to 
Buddhism, all living beings have assumed the present life as the result 
of self-creation, and are, even at present, In the midst of creating 
themselves. Birth and death are not the predestined fate of a living 
being but only a corollary of action or karma. One who acts must 
sooner or later reap the result of such action. Nobody can determine 
the fate of anybody else In this universe. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “All that we are 1s the result of what we have thouglht; 
1f 1s founded on our thoughits; 1t 1s made up of our thoughts.” 'Thus, there 
1s no room for the idea of “Creation” in Buddhism. 

According to fatalism, each of us has a fate which we cannot 
change and about which we can do nothing. As they says “Whatever 
wIll be wIll be.” In this philosophy the agent that determine destiny 1s 
not, as in the theistic position, a personal God, but rather a mysterlous 
Impersonal power called “Fate” which transcends our understanding 
and hence our ability to persuade or manipulate. In Buddhism, there 
exIsts no such “destiny.” In fact, Buddhism consider this as a way or a 
path of going. Our destiny 1ssues from our character, our character from 
our habits, our habifts from our acts, and our acfs from our thoughts. And 
since thoughfs Issue from the mind the ultimate determinant of our 
destiny. In fact, the mind 1s the only creator Buddhism recognizes, and 
the power of the mind the only significant power In the world. AÀs 
Milton, an English poet In the seventeenth century, says: “The mind 
can make a heaven of hell, and a hell of heaven.” If we think good 
thoughts, our acts cannot be bad. By thinking good thoughts, we will 
produce better actions, develop better habits, mold better characters 
and Iinherit better destiny. 
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Chương Bốn Mươi Hai 
Chapter For(y-Two 


Phật Giáo Và Trừ Thức 


Theo Phật giáo, sự nhìn thấy bản tính của mình không phải là một 
cái thấy tri thức, đứng ngoài, mà là cái thấy thể nghiệm, có thể nói là 
từ bên trong. Sự khác biệt giữa cái biết tri thức và thể nghiệm này thật 
là quan trọng cốt yếu đối với thiển và đồng thời là một trong những 
khó khăn căn bản mà các thiển sinh Tây phương cố gắng hiểu về 
thiển. Tây phương, suốt hai ngàn năm vẫn tin rằng câu giải đáp sau 
cùng cho vấn để hiện sinh có thể trả lời bằng tư tưởng; câu trả lời đúng 
trong tôn giáo và trong triết học có tầm quan trọng tối thượng. Nhấn 
mạnh như vậy người ta chuẩn bị con đường cho sự nẩy nở của khoa học 
thiên nhiên. Ở đây cái tư tưởng đúng, trong khi không đưa ra được câu 
trả lời tối hậu cho vấn đề hiện sinh, lại cố hữu trong phương pháp và 
cần thiết cho việc áp dụng tư tưởng vào thực hành, nghĩa là, cho kỹ 
thuật. Trái lại, thiền dựa vào tiên để rằng không thể trả lời câu đáp tối 
hậu cho đời sống bằng tư tưởng được. Cái phương thức cố định trí thức 
của “có” và “không” thì thật là thích hợp khi sự vật diễn ra bình 
thường; nhưng ngay khi câu hỏi tối hậu của đời sống khởi dậy, trí năng 
không trả lời thỏa mãn được. Trong Phật giáo, tri thức phầm phu được 
xem như là những chướng ngại vật đối với hiểu biết. Nếu chúng ta 
xem điều gì đó là chân lý, chúng ta có thể bám víu vào đó đến độ khi 
chân lý gõ cửa nhà mình, mình không muốn mời vào. Chúng ta phải đủ 
sức vượt lên trên tri thức đã có sẵn theo cách chúng ta leo thang. Nếu 
mới lên đến bực thứ năm mà tưởng rằng mình đã lên quá cao, sẽ 
không có hy vọng gì chúng ta leo lên đến bực thứ sáu. Chúng ta phải 
học cách vượt lên trên quan điểm cá nhân của mình. Hiểu biết, theo 
kiểu dòng nước chảy, giúp chúng ta thấm nhập. Quan điểm kiến thức 
và trí huệ là những vật thể rắn, có thể cẩn trở con đường hiểu biết. Vì 
những lý do này mà đức Phật dạy: “Vô minh bị chất chứa càng lúc 
càng nhiều thêm do bởi cái tri thức bất toàn từ vô thỉ là nguồn gốc của 
tâm.” 

Ngay cả nhận thức, Phật giáo cũng dựa trên cơ sở thực tiễn của 
chân lý nhân quả, chứ không nhận thức bất cứ thứ gì một cách mù 
quáng. Theo văn chương Phật giáo thì Đức Phật phê bình những nghi 
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thức mê muội của những người Bà La Môn và tố giác các đạo sĩ đã 
đặt ra những tập tục này chỉ với lý do là moi tiền của người giàu và 
chiếm được quyền hành mà thôi. Tuy nhiên, sự phê bình này đưa đến 
việc thách thức thẩm quyền của kinh Vệ Đà mà các giáo sĩ Ấn Độ 
giáo xem là thiêng liêng. Những giáo sĩ Bà La Môn từ chối không 
chấp nhận thuyết nhân quả. Họ tiếp tục theo đuổi tà kiến, không tương 
hợp với giáo lý nhà Phật. Tà kiến này khởi lên từ quan niệm lầm lẫn 
về bản chất thật của sự hiện hữu. Trong thời Đức Phật còn tại thế, có ít 
nhất là 62 tà kiến ngoại đạo. Ngược lại, Phật giáo nhấn mạnh trên 
thuyết nhân quả. Hiểu được thuyết nhân quả là đã giải được phần lớn 
câu hỏi về nguồn gốc của khổ đau phiền não. Không hiểu hay không 
chịu hiểu thuyết nhân quả là một loại tà kiến trong Phật giáo. Theo 
Đức Phật, chúng sanh phải chịu đựng khổ đau phiền não vì tham lam, 
sân hận và si mê, và nguyên nhân của những điều độc hại này chẳng 
những là vô minh mà còn do tà kiến nữa. Về sau này, luận sư Pháp 
Xứng phê bình giáo thuyết Bà La Môn về thẩm quyền đặc biệt của 
kinh Vệ Đà, vì các giáo sĩ này cho rằng kinh Vệ Đà là những lời mặc 
khải của Thượng đế, những điều mà ngài Pháp Xứng cho rằng không 
ai có thể xác minh được. Ngược lại, Đức Phật dạy những điều mà ai 
cũng có thể xác minh được. Tuy nhiên, việc xác minh trọn vẹn những 
giáo lý của Đức Phật được coi là không thể được với những ai mà nhãn 
quan còn bị vô minh che phủ. Về tri thức luận, Phật giáo không bàn 
đến nhiều như các triết học khác. Đối với nguồn gốc của nhận thức, 
Phật giáo nhìn nhận có thế giới của cảm giác hay thế giới hiện lượng 
(Pratyaksa-pramana); thế giới của suy luận hay thế giới tỷ lượng 
(Anumana); thế giới của trực giác thuần túy hay thế giới thiển định 
(dhyana). Như vậy, các giác quan, lý tính và kinh nghiệm nội tại sẽ 
cung ứng cho nội dung của tri thức. Ngoài ra, bất cứ lúc nào chúng ta 
cũng có thể viện tới Thánh Giáo Lượng (Agama) tức ngôn ngữ được 
phát ra từ thế giới của giác ngộ viên mãn (Bodhi), nghĩa là ngôn ngữ 
của Phật, đấng giác ngộ. 


Buddhism and Epistemology 


Thịs Insight into one”s own nature 1s not an intellectual one, 
standing outside, but an experiential one, being 1nside, as 1t were. This 
difference between ¡ntellectual and experiential knowledge 1s of 


345 


central Iimportant for Zen and, at the same time, constituftes one of the 
basic difficulties the Western student has In trying to understand Z⁄en. 
The West, for two thousand years has believed that a final answer to 
the problem of existence can be given In thoupht; the right answer in 
religion and 1n philosophy 1s of paramount Iimportance. By this 
Insistence the way was prepared for the flourishing of the natural 
scIiences. Here 1s the right thought, while not giving a final answer to 
the problem of exiIstence, 1s Inherent In the method and necessary for 
the application of the thought to practice, that 1s, for technique. Zen on 
the other hand, 1s based on the premise that the ultimate answer to life 
cannot be gIven in thought. The intellectual groove of “yes” and “no” 1s 
quite accommodating when things run their course; but as soon as the 
ulimate queston of lie comes up, the Intellect falls to answer 
satisfactorly. In Buddhism worldly knowledge 1s regarded as an 
obstacle for understanding. If we take someting to be the truth, we may 
cling to 1t so much that even 1ƒ the truth comes and knocks at our door, 
we won't want to let 1t in. We have to be able to transcend our prevIous 
knowledge the way we climb up a ladder. If we are on the fifth rung 
and think that we are very hiph, there 1s no hope for us fo step up to the 
sixth. We must learn to transcend our own views. Understanding, like 
water, can flow, can penetrate. Views, knowledge, and even wisdom 
are solid, and can block the way of understanding. For these reasons, 
the Buddha taught: “Ignorance accumulated over and over agaIn owing 
to Imperfect Intellection since the infinite past 1s the orlgin of the 
mind.” 

Even In the epistemological questions, Buddhism always bases on 
the truth of “Cause and Effect” or the truth of “Karma and Retribution” 
to solve most the world problems, not to utilize any blind faith in the 
epIstemological questions. According to Buddhist literature, the 
Buddha ridiculed all deluded rituals of the Brahmans and accused the 
pnests of fabricating them for no better reason than to make money 
from the wealthy and to manipulate the power. However, this ridicule 
of Brahman rituals led to challenging the authoritty of the Vedic 
literature that the Brahman priests considered sacred. These Brahman 
prIests refused to accept the theory of causation. They continued to 
follow perverted (wrong) views or opinions, not consistent with the 
dharma. This view arlses from a misconception of the real 
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characteristic of existence. There were at least sixty-two heretical 
VIews (views of the externalist or non-Buddhist views) 1n the Buddha”s 
time. Ôn the contrary, Buddhism emphasizes on theory of causation. 
Understanding the theory of causation means to solve most of the 
question of the causes of sufferings and afflictions. Not understanding 
or refuse of understanding of the theory of causation means a kind of 
wrong view In Buddhism. According to the Buddha, sentlent beings 
suffer from sufferings and afflicions because of dersires, aversIons, 
and delusion, and the causes of these harmful actions are not only from 
Ipnorance, but also from wrong views. Later Dharmakirfi criticized the 
Brahmanical doctrine of the special authority of the Veda, which the 
Brahmans supposed had been revealed to human beIngs by God, which 
no one can confirm. Ôn the other hand, the Buddha taught nothing but 
pñnnciples that every human being could confirm. However, a full 
confirmation of the Buddha”s teachings was said to be impossIble for a 
person whose vision was still clouded by delusions. Concerning 
epIstemological questions, Buddhism has much more to say than any 
other philosophy. Às sources of cognition Buddhism recognizes the 
world of sensaton (Pratyaksa-pramana), the world of Inference 
(anumana) and the world of pure intuition (dhyana). Thus sense-data, 
reason and Inner experience resulting from Intuition wIll all provide the 
content of knowledge. Besides these we can appeal In every case to 
the Word that has been uttered from the world of perfect enlightenment 
(Bodhn), i.e., the Buddha (the Enlightened). 
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Chương Bốn Mươi Ba 
Chapter Forty- Three 


Phật Giáo Và Cái Gọi Là Đấng Sáng Tạo 


Trong Phật giáo, không có sự phân biệt giữa thần linh hay chúng 
sanh siêu việt và người bình thường. Hình thức cao nhứt của một chúng 
sanh là Phật. Tất cả mọi người đều có khả năng thành Phật nếu họ 
chịu theo tu tập theo những lời chỉ dạy của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. 
Bằng cách tuân theo những giáo thuyết của Đức Phật và những pháp 
thực hành về Phật giáo, ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Một vị 
Phật cũng là một chúng sanh con người, nhưng chúng sanh ấy đã chứng 
ngộ và thông hiểu tất cả những tác dụng và ý nghĩa của đời sống và vũ 
trụ. Khi một con người chứng ngộ và thật sự thông hiểu về mình và 
vạn hữu, người ta gọi người đó là Phật, hay là bậc giác ngộ. 

Ngoại đạo tin rằng có một đấng tạo hóa hay thượng đế có thể tự ý 
tạo dựng nên vạn vật. Nói cách khác, mọi sự vật, họa phúc, xấu tốt, 
vui khổ trên thế gian đều do quyền năng của một đấng tạo hóa tối cao, 
một vị chúa tể duy nhất sáng tạo có quyển thưởng phạt. Đạo Phật, 
ngược lại, không phải là một hệ thống của niềm tin và sự thờ phượng 
mù quáng. Đức Phật day rằng không có cái gọi là “Thượng đế sáng 
tạo.” Chúng sanh không được sáng tạo bởi một đấng thượng đế hay 
đấng tạo dựng, cũng không phải là kết quả của tiến trình tiến hóa lâu 
dài như đã để nghị trong thuyết tiến hóa của Darwin. Theo kinh Trung 
Bộ, thế giới tự nhiên và con người không phải là sản phẩm của bất kỳ 
mệnh lệnh sáng tạo của một đấng sáng tạo nào, mà chúng chỉ đơn 
thuần là những kết quả của tiến trình tiến hóa mà thôi. Trong đạo Phật, 
không có những thứ như lòng tin theo giáo điều hay lòng tin vào đấng 
tối thượng. Thật ra, Phật giáo không tin rằng có một đấng tuyệt đối 
siêu việt hơn con người. Chính vì vậy mà Đức Phật thuyết giảng về 
thập nhị nhân duyên hoặc lý duyên khởi. Pháp duyên khởi nhấn mạnh 
các pháp đều tùy thuộc lẫn nhau cả về hai mặt hiện tượng lẫn bản thể, 
cùng đồng sanh và đồng diệt với các pháp khác. Không có thứ gì có 
thể tồn tại độc lập hoặc có thể nói là tự tổn tại. Phật giáo không tin 
rằng có một thực thể duy nhất trong vũ trụ; và Phật giáo cũng không 
chấp nhận khái niệm nhất thần của một đấng Tuyệt Đối như là một 
thực thể tối hậu. Theo giáo thuyết của Đức Phật thì lúc nào cũng có 
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con người, không nhất thiết là ở hành tinh này của chúng ta. Sự xuất 
hiện của một thân thể vật chất của con người tại bất cứ nơi nào đều 
bắt đầu với sự phát sinh tinh thần của “nghiệp chúng sanh.” Chính cái 
tâm, chứ không phải là thân thể vật chất là căn nguyên của tiến trình 
này. Con người không phải là sản phẩm đặc biệt của cái gọi là Thượng 
đế, và con người không được độc lập với những hình thức tái sanh khác 
của chúng sanh và có thể tái sanh trong lục đạo. Cũng như vậy, những 
chúng sanh khác cũng có thể tái sanh làm người. 

Theo Đức Phật, con người không được tạo ra bởi thượng đế sáng 
tạo, cũng không là kết quả của một tiến trình tiến hóa lâu dài theo như 
thuyết tiến hóa của Darwin cũng như thuyết Tân tiến hóa. Theo giáo 
pháp của Đức Phật, con người đã từng hiện hữu, không nhất thiết là 
trên địa cầu này. Sự hiện hữu của con người tại bất cứ nơi đặc biệt nào 
cũng đều bắt đầu bằng sự phát khởi tinh thần về “nghiệp của con 
người.” Tâm, chứ không phải là thân, là yếu tố chính trong tiến trình 
này. Con người không độc lập với những hình thức khác của chúng 
sanh trong vũ trụ và con người có thể tái sanh vào những đường khác 
trong sáu đường sanh tử. Cũng như vậy, các chúng sanh khác cũng có 
thể tái sanh làm người. Cái chân lý tối thượng của chúng sanh của 
chúng sanh là Phật Tánh và cái Phật Tánh này không thể tạo mà cũng 
không thể diệt. Từ vô thỉ, khi trời đất chưa có, chưa có con người. Chưa 
có trái đất, chưa có sinh vật, chưa có cái gọi là thế giới. Căn bản là 
chưa có thứ gì hiện hữu. Và rồi, vào lúc thành lập kiếp, khi ấy sự vật 
bắt đầu hiện hữu, con người từ từ xuất hiện. Họ từ đâu đến? Có người 
nói rằng họ tiến hóa từ loài khỉ. Nhưng loài khỉ tiến hóa từ đâu? Nếu 
con người tiến hóa từ loài khỉ, thì tại sao bây giờ không thấy con người 
tiến hóa từ khỉ nữa? Điều này thật là lạ. Những người chủ xướng 
thuyết này quả là không có sự hiểu biết. Họ chỉ để ra một vài thuyết 
đặc biệt nào đó mà thôi. Tại sao con người lại không tiến hóa từ những 
loài chúng sanh khác, mà phải từ loài khỉ? 

Các tôn giáo khác cho rằng Thượng đế ban giáo pháp của Ngài 
dưới hình thức một thông điệp cho một người, rồi người này truyền bá 
đến những người khác, cho nên họ cần phải tin người này dù rằng cái 
gọi là “Đấng Sáng Tạo” mà người đó tuyên bố lúc nào cũng vô hình 
đối với họ. Còn trái lại, bất cứ khi nào Đức Phật nói việc gì, việc đó đã 
được Ngài trắc nghiệm giá trị của nó qua bản thân Ngài như một con 
người bình thường. Ngài tuyên bố không có thần linh. Không bao giờ 
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Ngài cho rằng bất cứ việc gì là đều do nhận được từ nguồn tin bên 
ngoài. Trong suốt quá trình hoằng pháp của Ngài, Ngài luôn khẳng 
định các người dự thính cứ tự do hỏi Ngài, chất vấn Ngài về giáo lý 
của Ngài để tự họ có thể hiểu được chân lý. Chính vì vậy mà Ngài 
khẳng định: “Hãy đến xem nhận xét, chứ không phải đến để tin.” Phật 
tử chơn thuần nên tự hỏi cái nào đáng tin cậy hơn, lời xác nhận do kinh 
nghiệm bản thân của một người có thật, hay tin cậy vào một người mà 
họ cho rằng đã nghe thấy từ một người nào đó và người này lúc nào 
cũng vô hình. 


Buddhism and A So-Called Creafor 


In Buddhism, there 1s no distinction between a divine or supreme 
being and common mortals. The highest form of being 1s the Buddha. 
All people have the Iinherent ability and potential to become Buddhas 1f 
they follow and cultivate the teachings set forth by Shakyamuni 
Buddha. By following the Buddhaˆs teachings and Buddhist practices, 
anyone can eventually become Buddhas. A Buddha 1s also a human 
being, but one who comes to a realization and thoroughly understands 
the workings and meaning of life and the universe. When one comes to 
that realization and truly knows and understands oneself and 
everything, he 1s called “Buddha” or he 1s said to have attained 
enlightenment. He 1s also called “the Enlightened One.” 

Externalists believe that there exIsts a so-call “Creator” or 
“Almighty God” who makes (creates) and transforms all being at hIs 
will. The Buddha taught that there 1s no so-called “Creator God.” 
Human beings were not created by a creaftor god, nor are they the 
result of a long process of evolution, as suggested by Darwinian and 
Neo-Darwinian evolutionary theory. According to the Digha Nikaya 
sutra, both physical world and beings are not the productfs of any 
creator, but merely the products of an evolutionary process. In other 
words, everything In this world whether good or bad, lucky or unlucky, 
happy or sad, all come from the power of a supreme Creator, the only 
Ruler to have the power of reward and punishment. Buddhism, in the 
confrary, 1s not a system of blind faith and worship. In Buddhism, there 
1S no such thing as belief in a body of dogmas which have to be taken 
on faith, or such belief in a Supreme Being. As a matter of fact, 
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Buddhism does not believe that there exists a so-called Absolute God 
that 1s essentially transcendent to human beings. So the Buddha 
teaches “Dependent Co-orIgination” or “Conditional Co-production” as 
the dharma or the truth. This teaching emphasizes that everything 1s 
temporally and ontologically interdependent, co-arising and co-ceasing 
with everything else. Nothing exists independently, or can be said to be 
self-existing. Buddhism does not believe the notion oŸ “one enduring 
reality underlying the universe”; nor does Buddhism accept the 
monotheistic noton of One Absolute God as the ultimate reality. 
According to the Buddhaˆs teaching, there have always been people, 
though not necessarlly on our planet. The appearance of physical 
human bodies in anywhere begins with the mental generation of human 
karma. Mind, not physical body, 1s the prIimary factor In this process. 
Human beings are not a special product of a so-called God and are not 
independent of the other forms of sentient life in the universe and can 
be reborn in others of the six paths of rebirth. Likewlise, other sentient 
beings can be reborn as human beings. 

According to the Buddha, human beings have not created by a 
creator god, nor have they been the result of a long process of 
evolution, as suggested by Darwinian and Neo-Darwinian evolutlonary 
theory. According to the Buddha”s teachings, , there have always been 
people, though not necessarlly on this planet. The appearance of 
physical human bodlies In any particular location begins with the mental 
generatlon of “human karma.” Mind, not physical body, 1s prImary In 
that process. Human beings are not independent of the other forms of 
senfient life in the universe and can be reborn 1n others of the S1x Paths 
of Rebirth. Likewise, other sentient beings can be reborn as human 
beings. What 1s ultimately real about all living beings 1s their Buddha- 
Nature and that cannot be created or destroyed. At the very beginning, 
before heaven and earth came Info being, there were not any people. 
There was no earth, no living beings, nor anything called a world. 
Basically, none of those things existed at all. And then, at the outset of 
the kalpa, when things were coming Into being, people gradually came 
to exist. Ultimately, where do they come from? Some say that people 
evolved from monkeys. But what do the monkeys evolve from? lf 
people evolved from monkeys, then why are there no people evolving 
from monkeys right now? 'This 1s really strange. People who propagate 
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this kind of theory basically do not have any understanding. They are 
Just trying to set up some special theory. Why could it not be the case 
that people evolved from other living beings? 

Other religions believe that God gives his doctrine In the form of a 
message to one man who then spread 1t to others, so they must believe 
what the man has said even though the so-called “Creator” he has 
claimed 1s always Invisible to them. The Buddha on the other hand, 
whenever the Buddha spoke anything, it was because he had 
personally experimented the validity of the saying for himself as an 
ordinary human being. He claimed no divinty. He never claimed 
anything like receiving knowledge from outside sources. Throughout 
His ministry He always asserted that His listeners were free to question 
Him and challenge His Teachings so that they could personally realize 
the truth. Therefore He said: “Come and see, not come and believe.” 
Sincere Buddhists should ask ourselves which 1s more to reliable, the 
testimony of one who speaks from personal experience, or that of one 
who claims to have heard It from someone else who 1s always Invisible. 
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Chương Bốn Mươi Bốn 
Chapter For£y-Four 


Đạo Phật Chết 


Phật giáo là tôn giáo của Đấng Giác Ngộ, một trong ba tôn giáo 
lớn trên thế giới do Phật Thích Ca sáng lập cách nay trên 25 thế kỷ. 
Đức Phật để xướng tứ diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã 
hiện ra khi Ngài đại ngộ. Ngài đã chỉ cho mọi người làm cách nào để 
sống một cách khôn ngoan và hạnh phúc và giáo pháp của Ngài đã lan 
rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. Đức 
Phật không bao giờ tự xưng rằng Ngài là một thần linh, là con của thần 
linh, hay là sứ giả của thần linh. Ngài chỉ là một con người đã tự cải 
thiện để trở nên toàn hảo, và Ngài dạy rằng nếu chúng ta noi theo 
gương lành ấy chính ta cũng có thể trở nên toàn hảo như Ngài. Ngài 
không bao giờ bảo đệ tử của Ngài thờ phượng Ngài như một thần linh. 
Kỳ thật Ngài cấm chỉ đệ tử Ngài làm như vậy. Ngài bảo đệ tử là Ngài 
không ban phước cho những ai thờ phượng Ngài hay giáng họa cho ai 
không thờ phượng Ngài. Ngài bảo Phật tử nên kính trọng Ngài như một 
vị Thầy. Ngài còn nhắc nhở đệ tử về sau này khi thờ phượng lễ bái 
tượng Phật là tự nhắc nhở chính mình phải cố gắng tu tập để phát triển 
lòng yêu thương và sự an lạc với chính mình. Hương của nhang nhắc 
nhở chúng ta vượt thắng những thói hư tật xấu để đạt đến trí huệ, đèn 
đốt lên khi lễ bái nhằm nhắc nhở chúng ta đuốc tuệ để thấy rõ rằng 
thân này rồi sẽ hoại diệt theo luật vô thường. Khi chúng ta lễ lạy Đức 
Phật là chúng ta lễ lạy những giáo pháp cao thượng mà Ngài đã ban bố 
cho chúng ta. Đó là cốt tủy của sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo. 
Nhiều người đã lầm hiểu về sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo, ngay 
cả những Phật tử thuần thành. Người Phật tử không bao giờ tin rằng 
Đức Phật là một vị thần linh, thì không có cách chi mà họ có thể tin 
rằng khối gỗ hay khối kim loại kia là thần linh. Trong Phật giáo, tượng 
Phật được dùng để tượng trưng cho sự toàn thiện toàn mỹ của nhân 
loại. Tượng Phật cũng nhắc nhở chúng ta về tầm mức cao cả của con 
người trong giáo lý nhà Phật, rằng Phật giáo lấy con người làm nòng 
cốt, chứ không phải là thần linh, rằng chúng ta phải tự phản quang tự 
kỷ, phải quay cái nhìn vào bên trong để tìm trạng thái toàn hảo trí tuệ, 
chứ không phải chạy đông chạy tây bên ngoài. Người Phật tử thuần 
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thành chúng ta nên luôn nhớ rằng Đạo mà không lấy con người làm 
nòng cốt là Đạo chết. Như vậy, không cách chi mà người ta có thể nói 
rằng Phật tử thờ phượng ngẫu tượng cho được. 

Đạo Phật chết là đạo Phật qua những hình thức tổ chức rườm tà, 
nghi lễ cổ điển, cúng kiến, kinh kệ bằng những ngôn ngữ xa lạ làm cho 
giới trẻ hoang mang. Từ đó giới trẻ nhìn về những ngôi chùa như một 
viện dưỡng lão của ông già bà cả, cho những người thiếu tự tin, hoặc 
cho những thành phần mê tín đị đoan. Ngoài ra, đạo Phật chết có mặt 
khi giáo lý nhà Phật chỉ được nói suông chứ không được thực hành. 
Nói rằng tin Phật chưa đủ; nói rằng biết giáo lý nhà Phật chỉ để nói thì 
thà là đừng biết. Thời gian bay nhanh như tên bay và ngày tháng bay 
qua như thoi đưa. Sóng trước đùa sóng sau. Cuộc đời lại cũng qua đi 
nhanh như vậy. Vô thường chẳng chừa một ai, tuổi già theo liền bên 
tuổi trẻ trong từng lúc, và chẳng mấy chốc chúng ta rồi sẽ già và hoại 
diệt chẳng để lại dấu vết gì. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng 
nếu chỉ tin suông theo Phật mà không hành trì, cũng không hơn gì tin 
theo đạo Phật chết. Điều này cũng giống như chúng ta đi vào một nhà 
hàng để đọc thực đơn chơi cho vui chứ không kêu món để ăn, chẳng có 
lợi ích gì cho mình cả. Vì thế, chúng ta nên luôn nhớ rằng Đạo mà 
không được thực hành là Đạo chết hay Đạo cùng; đức mà không đạt 
được bởi tu trì chỉ là đức giả. 


Dead Buddhism 


Buddhism 1s a philosophy, a way of life or a religion. The religion 
of the awakened one. One of the three great world religlons. lÝ was 
founded by the historical Buddha Sakyamuni over 25 centurles ago. 
Sakyamuni expounded the four Noble Truths as the core of hIs 
teaching, which he had recogn1zed In the moment of his enlightenment. 
He had shown people how to live wisely and happily and his teachings 
soon spread from India throughout Asia, and beyond. The Buddha dịd 
not claim that he was a god, the child of god or even the messenger 
from a god. He was simply a man who perfected himself and taught 
that If we followed his example, we could perfect ourselves also. He 
never asked his followers to worship hìm as a god. In fact, He 
prohibited his followers to pralse him as a god. He told his followers 
that he could not give favors to those who worship him with personal 
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expecfations or calamities to those who don”t worship him. He asked 
his followers to respect him as students respect their teacher. He also 
reminded his followers to worship a statue of the Buddha to remind 
ourselves to try to develop peace and love within ourselves. The 
perfume of incense reminds us of the pervading Iinfluence of virtue, the 
lamp reminds us of the light of knowledge and the followers which 
soon fade and die, remind us of Iimpermanence. When we bow, we 
express our gratitude to the Buddha for what his teachings have given 
us. This 1s the core nature of Buddhist worship. À lot of people have 
misunderstood the meaning of “worship” in Buddhism, even sincere 
Buddhists. Buddhists do not believe that the Buddha 1s a god, so In no 
way they could possibly believe that a piece of wood or metal 1s a god. 
In Buddhism, the statue of the Buddha 1s used to symbolize human 
perfection. The statue of the Buddha also reminds us of the human 
dimension in Buddhist teaching, the fact that Buddhism 1s man- 
centered, not god-centered, that we must look within not without to find 
perfection and understanding. We, devout Buddhists should always 
bear In mind that 1f the Way that 1s not man-centered, 1s a dead or 
dead-end Way. So in no way one can say that Buddhists worship god or 
1dols. 

Dead Buddhism 1s a kind of Buddhism with its superfluous 
Organizatlons, classical rituals, multi-level offerings, dangling and 
1ncomprehensible sutras written in strange languages which puzzle the 
young people. In their view the Buddhist pagoda 1s a nursing home, a 
place especially reserved for the elderly, those who lack self- 
confidence or who are superstituous. Furthermore, there exists a dead 
Buddhism when the Buddhadharma 1s only In talking, not in practice. 
IUs not enough to say that we believe in the Buddha; 1t 's better not to 
know the Buddhadharma than knowing 1t only for talking. Time flies 
really fast like a flying arrow, and days and months fly by like a 
shuttlecock. The water waves follow one after another. LIÍe 1s passing 
quickly in the same mamner. [mpermanence avoids nobody, youth 1s 
followed by old age moment after moment, and we gradually return to 
the decay and extinction of old age and death, leaving no trace or 
shadow. Sincere Buddhists should always remember that If we merely 
believe In Buddhism without practicing, 1s no better than believing in 
a dead Buddhism. It's like going Into a restaurant and reading the menu 
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to enJoy ourselves without ordering any food for eating. It does not 
benefit us in the least. Thus, we should always bear in mind that 1f the 
Way 1s not put in practice, It”s a dead or dead-end Way; 1f the virtue 1s 
not achieved by cultivating, 1s not a real virtue. 
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Chương Bốn Mươi Lăm 
Chapter Forfy-Five 


Phật Giáo Và Thế Mạt Luận 


Trong Phật giáo không có vấn để Thế Mạt Luận thông thường, bởi 
vì tất cả chúng sanh đều chìm đắm trong dòng sinh hóa vô cùng tận. 
Tuy nhiên, nên nhớ rằng, cái sống mở đường cho cái chết, và rồi cái 
chết lại mở đường cho cái sống. Sống và chết là hai hiện tượng tất 
nhiên của chu kỳ sự sống, nó không ngớt tái diễn. Cùng đích của chuỗi 
tự tạo đó chỉ giản dị là thể hiện cuộc sống lý tưởng, nghĩa là không gây 
ra mọi điều kiện thọ sinh; nói cách khác, là thành tựu tự do toàn vẹn, 
không còn bị lệ thuộc vào nhân duyên trong thời-không nữa. Niết Bàn 
là trạng thái tự do toàn vẹn đó. Phật tử thuần thành phải luôn nhớ rằng 
tâm thức chúng ta không dừng lại khi chúng ta rủ bỏ xác thân tứ đại 
này. Tâm thức chúng ta không có hình dạng hay màu sắc, nhưng khi 
chúng rời thân hiện tại vào lúc chúng ta chết, chúng sẽ tái sanh vào 
những thân khác. Chúng ta tái sanh làm cái gì là tùy thuộc vào những 
hành động trong hiện tại của chúng ta. Vì vậy mà một trong những 
mục đích của kiếp mà chúng ta đang sống là chuẩn bị cho sự chết và 
những kiếp tương lai. Bằng cách đó, chúng ta có thể chết một cách 
thanh thản với ý thức rằng tâm thức chúng ta sẽ tái sinh vào cảnh giới 
tốt đẹp. Một mục đích khác mà chúng ta có thể hướng tới trong việc sử 
dụng kiếp sống này là đạt đến sự giải thoát hay giác ngộ. Chúng ta có 
thể chứng quả vị A La Hán, giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử; hoặc 
chúng ta có thể tiếp tục tu tập để trở thành vị Phật Chánh đẳng Chánh 
giác, có khả năng làm lợi lạc cho mọi người một cách có hiệu quả 
nhất. Đạt đến sự giải thoát, dòng tâm thức của chúng ta sẽ được hoàn 
toàn thanh tịnh và không còn những tâm thái nhiễu loạn. Chúng ta sẽ 
không còn sân hận, ganh ty hay cao ngạo nữa; chúng ta cũng sẽ không 
còn cảm thấy tội lỗi, lo lắng hay phiền muộn nữa, và tất cả những thói 
hư tật xấu đều tan biến hết. Hơn thế nữa, nếu có chí nguyện đạt đến sự 
giác ngộ vì lợi ích cho tha nhân thì lúc ấy chúng ta sẽ phát khởi lòng từ 
ái đối với chúng sanh muôn loài, và biết làm những việc cụ thể để 
giúp đỡ họ một cách thích hợp nhất. Cũng còn một cách khác nhằm lợi 
dụng cái thân quý báu này là phải sống một đời sống viên mãn nhất 
trong từng giây từng phút. 
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Buddhism With Eschatological Quesfions 


In Buddhism, there are no ordinary eschatological questions 
because all beings are In the eternal flux of becoming. One should 
note, however, that birth Incurs death, and death again Incurs bĩrth. 
Birth and death are two inevitable phenomena of the cycle of life 
which ever repeats 1s course. The end of self-creation 1s simply the 
realization of the Life-Ideal, that 1s, the undoing of all life-conditions, 
1n other words, the attainment of perfect freedom, never more to be 
conditioned by causation In space-time. Nirvana 1s the state of perfect 
Íreedom. Devout Buddhists should always remember that our 
mindstreams don”t cease when our physical bodies die. Qur minds are 
formless entities, but when they leave our present bodies at the time of 
death, they will be reborn In other bodies. What rebirth we'll take 
depends on our present actions. Therefore, one purpose of our lives can 
be to prepare for death and future lives. In that way, we can die 
peacefully, knowing our minds will be propelled towards good rebirths. 
The other way that we can utilize our lives 1s to attain liberation or 
enlightenment. We can become arhats, beings liberated from cyclic 
©xIstence, or we can go on to become fully enlightened Buddhas, able 
to benefit others most effectively. Attaininng liberation, our minds wIll 
be completely cleansed of all disturbing attitudes. Thus we'll never 
become angry, Jealous or proud again. We no longer feel guilty, 
anxIous or depressed, and all our bad habits will be gone. In addition, 1f 
we aspire to atfain enlightenment for the benefit of everyone, we'”ll 
have spontaneous affection for all beings, and will know the most 
appropriate ways to help them. Also another way to take advantage of 
our preclous human lives 1s to live life to the fullest, moment by 
momEert. 
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Chương Bốn Mươi Sáu 
Chapter For(y-Six 


Phật Giáo Và Mỹ Thuật 


Theo những hồ sơ còn sót lại của cộng đồng Phật giáo, những 
biểu tượng bằng hình ảnh không được Đức Phật Thích Ca Mâu Ni và 
các đệ tử của Ngài khuyến khích, vì các Ngài muốn tránh về sau này 
phát triển ra những hệ phái chỉ nhắm vào hình tượng Phật, hơn là giáo 
pháp mà Ngài đã giảng dạy. Hơn nữa, điểm tập trung chủ yếu của 
cộng đồng Phật giáo là thiển định về tự xem xét nội tâm của chính 
mình, hơn là những biểu tượng bên ngoài. Khi Phật giáo phát triển và 
thu hút nhiều tín đổ hơn thì sự tiêu biểu về nghệ thuật bắt đầu xuất 
hiện. Tuy nhiên, có sự rụt rè ban đầu để biểu trưng về Đức Phật, và 
thường thì Ngài được vẽ dưới những dạng không phải người mà cũng 
không phải là động vật, như dấu bàn chân của Ngài hay là cây Bồ Đề. 
Lan truyền rộng rãi nhất là những “tháp.” Những tháp này tiếp tục phổ 
cập trong thế giới Phật giáo, và quá nhiều kiểu cách đã phát triển. 
Trong Phật giáo Ấn Độ người ta thường nghĩ rằng những tháp này tiêu 
biểu cho hình thể Đức Phật, và trong một vài kinh điển người ta còn tin 
tưởng một cách rộng rãi rằng tôn kính tháp cũng như tôn kính Đức Phật 
vậy. Những biểu tượng về hình thể bắt đầu xuất hiện trên những tháp 
ở Bharhut, Sanci, và Amaravati. Những tượng đài này đã được khắc 
những cảnh họa về đời sống của Đức Phật. Vào khoảng cuối thế kỷ 
thứ nhất, các nhà họa sĩ bắt đầu vẽ các kiểu biểu trưng về Đức Phật 
hay những dấu hiệu tẳn mác về Ngài từ khắp nơi trên thế giới. Những 
thí dụ sớm nhất về hình tượng của Đức Phật được mượn từ những chủ 
để không phải là của Phật giáo, vì có lúc người ta không chấp nhận 
khái niệm về phải nên họa Ngài như thế nào. Thí dụ như những nhà 
họa sĩ ở Mathura, bây giờ là Bắc Trung Ấn, chấp nhận hình ảnh từ bức 
họa miêu tả của những Dạ Xoa, và ở Kiện Đà La, bây giờ là A Phú 
Hãn, các nhà họa sĩ dường như chịu ảnh hưởng của nghệ thuật Hy Lạp. 
Khi Phật giáo được truyền đi tới các nơi khác trên thế giới thì khuynh 
hướng này vẫn tiếp tục, và hình tượng Đức Phật có hơi hướng địa 
phương của các cộng đồng phật giáo này, nghệ thuật và hình tượng 
cũng đã quyện vào thiển tập. Mặc dầu sự chối bỏ tiên khởi của Phật 
giáo về những biểu tượng nghệ thuật, nghệ thuật Phật giáo vẫn thịnh 
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hành ngay trên đất Ấn và khắp Á Châu. Với sự phát triển của Mật 
Tông ở Tây Tạng, Mông Cổ, Trung Hoa, Nhật Bổn, Đại Hàn và Việt 
Nam, việc sử dụng hình tượng một cách trau chuốt đã trở nên phổ cập 
ở nhiều nơi. 


Buddhism and Art 


According to extant records of the earliest Buddhist community, 
Iconographic representatlon was discouraged by Sakyamuni Buddha 
and his followers, who wanted to prevent the development of cults that 
focus on the figure of the Buddha, rather than on the doctrines and 
practices he taught. In addition, the central focus of the monastic 
commumnly was Introspective meditaton, rather than external 
symbolism. As Buddhism grew and attracted more followers, artIstic 
representatlons began to appear. There was, however, an Initial 
reclutance to represent the Buddha directly, and so he was often 
depicted In aniconic mofIfs, such as his footsprints (buddha-pada) or the 
Bodhi Tree (Bodhi-Vrksa) The most widespread anicomc 
representation of the Buddha was In the form of reliquaries called 
“Stupas.” These continue to be popular throughout the Buddhist world, 
and a plethora of styles has developed. In Indian Buddhism 1t was 
commonly thought that they physically represented the Buddha, and 
some ftexts Iindicate that it was widely believed that venerating a stupa 
was equivalent to venerating the Buddha himself  Iconic 
representatlons began to appear on stupas some time after the relgn of 
Asoka (272- 236 B.C.), and a number of figures are found on stupas at 
Bharhut, Sancl, and Amaravati These monumen(ts have carved 
depicting scenes from the life of the Buddha. Around the end of the 
first century, artists began to fashion representations of the Buddha, 
and the Buddha dispersed symbol in Buddhist art all over the world. 
The earliest known examples of the Buddha Image borrowed motIfS 
from non-Buddhist traditions, since there was at that time no accepted 
notIon regarding how he should be represented. Artists in Mathura, 
present-day north central India, for example, adopted Iimagery from the 
depiction of Yaksas, and in Gandhara, present-day Afghanisfan, artists 
appear to have been Iinfluenced by Greek art. As Buddhism spread to 
other parts of the world this trend continued, and the Buddha Image has 
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acquired the characteristics and artistic motIfs of the local populations 
of every Buddhist soclety. Despite Buddhism”s Initial rejection of 
artistic represenfation, Buddhist art flourished both in India and 
throughout Asia. With the development of tantric Buddhism In India, 
art and Iimagery also became Integrated Into meditative practice. As 
tantric Buddhism spread to Tibet, Mongolia, China, Japan, Korea and 
Vietnam, elaborate use of Imagery became widespread In many 
quarfers. 
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Chương Bốn Mươi Bảy 
Chapter For(y-Seven 


Vị Trí Của Con Người Trong Đạo Phật 


Cổ nhân Đông phương có dạy: “Nhân ư vạn vật tối linh,” tuy 
nhiên, đối với Phật giáo, bất cứ sinh mạng nào cũng đều quý và có giá 
trị như nhau. Nghĩa là không sinh mạng nào quý hơn sinh mạng nào. 
Theo kinh Ưu Bà Tắc, Phật giáo đồng ý trong mọi loài thì con người có 
được các căn và trí tuệ cần thiết. Phật giáo cũng đồng ý rằng điều kiện 
của con người không quá cực khổ như những chúng sanh ở địa ngục 
hay ngạ quỷ. Với Phật giáo, sanh ra làm người là chuyện khó. Nếu 
chúng ta sanh ra làm người, với nhiều phẩm chất cao đẹp, khó có trong 
đời. Vì vậy chúng ta phải cố gắng làm cho kiếp sống này trở nên có ý 
nghĩa hơn. Ngoài ra, con người có trí thông minh. Phẩm chất quý báu 
này giúp chúng ta có thể tìm hiểu được ý nghĩa đích thực của cuộc 
sống và tu tập giác ngộ. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng kiếp 
sống kế tiếp của chúng ta như thế nào là tùy vào những hành động và 
những thói quen mà chúng ta thành lập trong hiện tại. Vì vậy mục đích 
của chúng ta ngay trong kiếp này hoặc là giải thoát khỏi luân hồi sanh 
tử, hoặc là trở thành một bậc chánh đẳng chánh giác. Và hơn hết, là 
chúng ta biến cuộc sống quý báu này thành một đời sống viên mãn 
nhất trong từng phút từng giây. Muốn được như vậy, khi làm việc gì 
mình phải ý thức được mình đang làm việc ấy, chứ không vọng động. 
Theo quan điểm Phật giáo, chúng ta đang có kiếp sống của con người 
với nhiều phẩm chất cao đẹp khó có trong đời. Vì vậy mà chúng ta nên 
làm cho kiếp sống này có ý nghĩa hơn. Thông thường chúng ta cứ nghĩ 
rằng kiếp con người mà mình đang có là chuyện đương nhiên và vì vậy 
mà chúng ta hay vương vấn níu kéo những cái mà chúng ta ưa thích và 
sắp xếp mong cầu cho được theo ý mình, trong khi sự việc vận hành 
biến chuyển theo quy luật riêng của chúng. Suy nghĩ như vậy là không 
thực tế và khiến chúng ta phải phiền muộn. Tuy nhiên, nếu chúng ta ý 
thức rằng chúng ta đang có những phẩm chất cao quý và ý thức rằng 
mọi việc trong cuộc sống của chúng ta đang diễn ra một cách tốt đẹp 
thì chúng ta sẽ có một cái nhìn tích cực và một cuộc sống an vui hơn. 
Một trong những phẩm chất cao quý mà chúng ta đang có là trí thông 
minh của con người. Phẩm chất quý báu này khiến chúng ta có thể 
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hiểu được ý nghĩa đích thực của cuộc sống và cho phép chúng ta tiến 
tu trên đường đi đến giác ngộ. Nếu tất cả các giác quan của chúng ta 
như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, vân vân còn nguyên vẹn thì chúng ta có 
thể nghe chánh pháp, đọc sách về chánh pháp và suy tư theo chánh 
pháp. Chúng ta thật may mắn được sanh ra trong thời đại lịch sử mà 
Đức Phật đã thị hiện và giảng dạy Chánh pháp. Từ thời Đức Phật đến 
nay, chánh pháp thuần khiết này đã được truyền thừa qua nhiều thế 
hệ. Chúng ta cũng có cơ may có nhiều vị đạo sư có phẩm hạnh dạy dỗ, 
và những giáo đoàn xuất gia với những cộng đồng pháp lữ chia sẻ lợi 
lạc và khuyến tấn chúng ta trên bước đường tu tập. Những ai trong 
chúng ta có may mắn sống trong các xứ sở ấp ủ bảo vệ tự do tôn giáo 
nên việc tu tập không bị giới hạn. Hơn nữa, hiện nay hầu hết chúng ta 
đều có cuộc sống không quá nghèo khổ, thức ăn đồ mặc đầy đủ và chỗ 
ở yên ổn, đó là cơ sở để chúng ta tiến tu mà không phải lo lắng về 
những nhu cầu vật chất. Tâm thức chúng ta không bị các tà kiến hay 
định kiến che chắn quá nặng nể, chúng ta có tiểm năng để làm những 
việc lớn lao trong cơ hội hiện tại, chúng ta phải trân trọng, phải khai 
triển cái nhìn dài hạn cho cuộc tu tập này vì kiếp sống hiện tại của 
chúng ta rất ngắn ngủi. 

Ngày nay con người đang làm việc không ngừng trên mọi phương 
diện nhằm cải thiện thế gian. Các nhà khoa học đang theo đuổi những 
công trình nghiên cứu và thí nghiệm của họ với sự quyết tâm và lòng 
nhiệt thành không mệt mỏi. Những khám phá hiện đại và các phương 
tiện truyền thông liên lạc đã tạo những kết quả đáng kinh ngạc. Tất cả 
những sự cải thiện nầy, dù có những lợi ích của nó và đáng trân trọng, 
nhưng vẫn hoàn toàn thuộc về lãnh vực vật chất và nằm ở bên ngoài. 
Trong cái hợp thể của thân và tâm của con người còn có những điều kỳ 
diệu chưa từng được thăm dò, mà dù cho các nhà khoa học có bỏ ra 
hàng nhiều năm nghiên cứu cũng chưa chắc đã thấy được. Thật tình 
mà nói, cái thế gian mà các nhà khoa học đang cố gắng cải thiện nầy, 
theo quan điểm của đạo Phật, đang phải chịu rất nhiều biến đổi trên 
mọi lãnh vực của nó, và rằng không ai có khả năng làm cho nó hết 
khổ. Cuộc sống của chúng ta vô cùng bi quan với tuổi già, bao phủ với 
sự chết, gắn bó với vô thường. Đó là những tính chất cố hữu của cuộc 
sống, cũng như màu xanh là tính chất cố hữu của cây vậy. Những phép 
mâu và sức mạnh của khoa học dù toàn hảo đến đâu cũng không thể 
thay đối được tính chất cố hữu nầy. Sự huy hoàng và bất tử của những 
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tia nắng vĩnh hằng đang chờ, chỉ những ai có thể dùng ánh sáng của trí 
tuệ và giới hạnh để chiếu sáng và giữ gìn đạo lộ mà họ phải vượt qua 
con đường hầm tăm tối, bất hạnh của cuộc đời. Con người của thế gian 
ngày nay hẳn đã nhận ra bản chất biến đổi vô thường của cuộc sống. 
Mặc dù thấy được như vậy, họ vẫn không ghi nhớ trong tâm và ứng xử 
với sự sáng suốt, vô tư. Sự đối thay, vô thường lúc nào cũng nhắc nhở 
con người và làm cho họ khổ đau, nhưng họ vẫn theo đuổi cái sự 
nghiệp điên rổ của mình và tiếp tục lăn trôi trong vòng sanh tử luân 
hồi, để bị giằng xé giữa những cơn gió độc của khổ đau phiền não. 

Hầu hết ai trong chúng ta đều cũng phải đồng ý rằng trong tất cả 
các loài sinh vật, con người là những sinh vật độc nhất trong hoàn vũ 
có thể hiểu được chúng ta đang làm cái gì và sẽ làm cái gì. So sánh với 
các loài khác thì con người có phần thù thắng và hoàn hảo hơn chẳng 
những về mặt tinh thần, tư tưởng, mà còn về phương diện khả năng tổ 
chức xã hội và đời sống nữa. Đời sống của con người không thể nào bị 
thay thế, lập lại hay quyết định bởi bất cứ một ai. Một khi chúng ta 
được sanh ra trong thế giới này, chúng ta phải sống một cuộc sống của 
chính mình sao cho thật có ý nghĩa và đáng sống. Đức Phật dạy trong 
kinh Ưu Bà Tắc: “Trong mọi loài, con người có những căn và trí tuệ 
cần thiết. Ngoài ra, điều kiện hoàn cảnh của con người không quá khổ 
sở như những chúng sanh trong địa ngục, không quá vui sướng như 
những chúng sanh trong cõi trời. Và trên hết, con người không ngu sĩ 
như loài súc sanh.” Như vậy con người được xếp vào loại chúng sanh 
có nhiều ưu điểm. Con người có khả năng xây dựng và cải tiến cho 
mình một cuộc sống toàn thiện toàn mỹ. 


Posiion oƒ Human Beings in Buddhism 


The Eastern ancient said: “Man 1s the most sacred and superior 
being,” however, to Buddhism, any living being”s life 1s preclous and of 
the same value. That 1s to say no being”s life 1s more precIous than the 
other”s. According to the Upasaka Sutra, Buddhism agrees that In all 
lving beings, man ¡is endowed with all necessary faculties, 
Iintelligence. Buddhism also agrees that conditions of human beIngs are 
not too miserable as those beings In the hell or the hungry ghosts. To 
Buddhism, human life 1s difficult to obtain. If we are born as human 
beings with many qualities, difficult to attain. We should try to make 
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our lives meaningful ones. Besides, human beings have Intelligence. 
Thịs precious quality enables us to Investigate the true meaning of life 
and to practice the path to enlightenment. Devout Buddhists should 
always remember that what rebirth we will take depends on our 
present actions and habits. Thus, our purpose 1n this very lIfe 1s to attain 
liberaton or enlightenment, either becoming liberated from cyclic 
exIstence (Arhats), or becoming fully enlightened Buddhas. Most of all, 
we should be able to take advanfage of our precious human lives to 
live to the fullest, moment by moment. To achieve this, we must be 
mindful of each moment, not being 1n the here-and-now when we act. 
According to Buddhist point of view, we have preclous human lives, 
endowed with many qualities to attain. Because of this, we can make 
our lives highly meaningful. We often take our lives for granted and 
dwell on the things that aren”t going the way we would like them to. 
Thịnking thís way 1S unrealistic and makes us depressed. However, If 
we think about the qualities we do have and everything that 1s øoing 
well, we”lI have a different and more Joyful perspective on life. One of 
our greafest endowmenfs 1s our human intelligence. This precious 
quality enables us to Iinvestigate the meaning of life and to practIice to 
advance on the path to enlightenmert. If all of our senses, eyes, ©ars, 
mental... are intact, we are able to hear the Dharma, read books on 1t, 
and think about 1ts meaning. Were so lucky to be born In an historical 
era when the Buddha has appeared and taught the Dharma. These 
teachings have been transmitted In a pure from teacher to student In 
lineages steming back to the Buddha. We have the opportunity to have 
qualified spiritual masters who can teach us, and there are communifies 
of ordained people and Dharma friends who share our interest and 
encourage us on the path. Those of us who are fortunate to live in 
countries that cherish religIous freedom aren't restricted from learning 
and practicing the path. In addition, most of us don't live In desperate 
poverty and thus have enough food, clothing and shelter to engage In 
spiritual practice without worrying about basic material needs. Our 
minds arenˆt heavily obscured with wrong views and we are Interested 
1n self-development. We have the potential to do great things with our 
present opportunty. But to appreclate this, we must develop a long- 
term vision for our cultivatilon because our present lives are only a 
short one. 
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Today there 1s ceaseless work going on In all directions to Improve 
the world. Sclentists are pursuing their methods and experiments with 
undiminshed vigor and determination. Modern discoveries and 
methods of communication and contact have produced startling results. 
All these Iimprovements, though they have their advantages and 
rewards, are entirely material and external. Within this conflux of mind 
and body of man, however, there are unexplored marvels to occpy men 
Of sclence for many years. Really, the world, which the sclentists are 
trying to Improve, 1s, according to the ideas of Buddhism, subJect to so 
much change at all points on 1ts circumference and radi, that 1t 1s not 
capable of being made sorrowfree. Our life 1s so dark with aging, so 
smothered with death, so bound with change, and these qualitles are so 
Inherernt In 1, even as øreenness 1s to ørass, and bitterness to quinine, 
that not all the magic and power of sclence can ever transform 1t. The 
1mmortal splendor of an eternal sunlight awaIts only those who can use 
the light of understanding and the culture of conduct to 1lluminate and 
guard therr path through life”s tunnel of darkness and dismay. The 
people of the world today mark the changing nature of life. Although 
they see It, they do not keep 1t in mind and act with dispassionate 
discernment. Though change again and again speaks to them and 
makes them unhappy, they pursue their mad career of whirling round 
the wheel of existence and are twisted and torn between the spokes of 
agony. 

Most of us are agreed to the fact that among all living beings, 
human beings are unique beings who can understand what we are and 
what we should be. Compared to other beings, man 1s most complete 
and superior not only in the mentality and thinking, but also in the 
ability of organization of social life. Human beings” life cannot be 
substituted nor repeated nor determined by someone else. Once we are 
born 1n this world, we have to live our own life, a meaningful and 
worth living life. The Buddha taught in the Upasaka Sutra: “In all 
beings, man Is endowed with all necessary faculties, Intelligence. 
Besides man”s conditions are not too miserable as those beings In hell, 
not too mụuch pleasure as those beings In heaven. And above all, man”s 
mind 1s not so Ignorant as that of the animals.” So man has the ability to 
build and improve his own life to the degree of perfection. 
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Chương Bốn Mươi Tám 
Chapter Forty-Eighí 


Hôn Nhân Theo Quan Điểm Phật Giáo 


Hôn nhân theo tự điển nghĩa là sự liên hệ hỗ tương giữa một người 
nam và một người nữ. Họ kết hợp với nhau theo một kiểu cách đặc 
biệt về sự lệ thuộc vào nhau trên pháp lý xã hội với mục đích là cùng 
nhau tạo dựng và duy trì gia đình. Trong hôn nhân thật sự, người chồng 
và người vợ nghĩ nhiều đến những người trong gia đình hơn là nghĩ đến 
chính họ. Họ hy sinh vì lợi ích của gia đình hơn vì lợi ích của chính cá 
nhân họ. Trong đạo Phật, nếu chưa có đại duyên xuất gia thì không có 
øì sai trái với việc kết hôn; tuy nhiên, việc lập gia đình phải được xem 
như là một tiến trình của đời sống và Phật tử tại gia phải coi đây như là 
cơ hội tốt cho họ thực hành những điều tu tập. Nhiều người đã biến đời 
sống hôn nhân của họ thành một cuộc sống khổ sở vì thiếu sự cảm 
thông, lòng khoan dung và kiên nhẫn. Nghèo không phải thực sự là 
nguyên nhân chính dẫn đến cuộc sống không hạnh phúc ví hàng ngàn 
năm trước đây con người vẫn có cuộc sống hôn nhân hạnh phúc mà 
không cần đến vật chất của cải của thời đại hôm nay. Chồng và vợ lúc 
nào cũng phải tương kính lẫn nhau, họ phải học cách chia sẻ những vui 
buồn trong đời sống hằng ngày. Tương kính và cảm thông là hai thứ 
quan trọng nhất trong cuộc sống hạnh phúc gia đình. 

Không có nghi thức làm lễ cho việc kết hôn trong giáo điển Phật 
giáo, và chư Tăng thường tránh né không tham dự vào nghi thức cưới 
hỏi, cũng không lấy gì làm ngạc nhiên vì nhấn mạnh của Đức Phật là 
cộng đồng tu viện mà các thành viên phải tự mình tách rời khỏi cuộc 
sống thế tục và những quan ngại của cuộc sống ấy. Hôn nhân thường 
được Phật giáo xem như một phần của tiến trình sanh, lão, bệnh và tử, 
và cuộc sống gia đình thường được các giáo điển Phật giáo xem như là 
làm cho con người liên hệ tới một mạng lưới rối rắm dẫn tới khổ đau 
phiền não là không thể tránh được. Hơn nữa, Ba la để mộc xoa chứa 
đựng một đoạn văn như sau: “Nếu ai trong Tăng đoàn hành sử như làm 
mai mối, mang một người nam và một người nữ lại với nhau, hoặc cho 
mục đích kết hôn hay chỉ với mục đích của một lần giao hợp mà thôi, 
thì vị Tăng ấy phạm tội phải nên sám hối trước Tăng đoàn.” Dù vậy, 
việc chư Tăng được mời đi dự tiệc cưới cũng rất thường. Nếu họ chọn 
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đi dự tiệc cưới, họ nên tới đó tụng kinh cầu an và hạnh phúc cho cái 
gia đình mới này. Tuy nhiên họ không nên giữ bất cứ vai trò nào trong 
nghi thức cưới hỏi. Chư Tăng Ni phải nên luôn nhớ rằng việc cưới hỏi 
là việc của thế tục nên phải được thực hiện bởi người thế tục. Ngày 
nay một số giáo hội có chuẩn bị nghi thức cưới hỏi nhằm đáp ứng nhu 
cầu và niềm tin của các Phật tử tại gia và khi chư tăng được mời đến 
dự lễ cưới, họ thường nguyện cầu chúc phúc và thuyết giảng nhằm 
giúp đỡ đôi vợ chồng mới. Tuy nhiên, dù có những cải cách, phần lớn 
chư Tăng Ni có khuynh hướng nhận thấy rằng tham dự vào đám cưới là 
không thích hợp và vi phạm giới luật nhà Phật. 

Trong Phật giáo, không có sự khuyến khích về hôn nhân thế tục, 
nhưng Đức Phật tán thán những cặp vợ chồng sống hạnh phúc với 
nhau. Đức Phật cũng khuyên dạy các đệ tử tại gia làm sao có cuộc 
sống hôn nhân hạnh phúc. Những bài giảng của Đức Phật về nền tảng 
đạo đức Phật giáo trong xã hội trong kinh Thi Ca La Việt, phác họa 
mẫu mực căn bản trong mối quan hệ vợ chồng, cha mẹ và con cái, nêu 
những bổn phận ràng buộc với nhau, nhấn mạnh đến những khía cạnh 
thiết yếu của cuộc chung sống. Theo Đức Phật, văn hóa tương hợp 
giữa chồng và vợ là một trong những yếu tế đem lại thành công trong 
hạnh phúc lứa đôi, vì hôn nhân không đơn giản chỉ là nhục dục và lãng 
mạn. Nhiều vấn đề hôn nhân phát xuất từ sự thiếu khả năng của người 
hôn phối trong việc nhận thức những hy sinh trong hôn nhân. Như vậy, 
giáo lý Phật giáo cũng nhằm mang lại an vui và hạnh phúc, khuyến 
khích luân lý tình dục, thỏa mãn tâm lý và phúc lợi vật chất cho cả 
chồng lẫn vợ. 

Vào thời Đức Phật, Ngài không nói gì về việc sinh hoạt tình dục 
trước hôn nhân, và không có luật nào nghiêm cấm những sinh hoạt này 
cho người tại gia. Chúng ta có thể suy luận rằng nếu cả hai người trong 
cuộc đều đến tuổi trưởng thành và đồng thuận việc này, họ hoàn toàn 
chịu trách nhiệm về những hành động của họ, miễn là việc làm của họ 
đừng làm tổn hại tới người khác. Tuy nhiên, việc làm này bị nghiêm 
cấm nếu một trong hai người này còn ở tuổi vị thành niên (vẫn còn 
dưới sự kiểm soát của cha mẹ), và nếu việc này làm cha mẹ và những 
người trong gia đình của người trẻ đó buồn phiền. Đức Phật dạy: “Tình 
yêu hôn nhân giữa người chồng và người vợ dĩ nhiên là một yếu tố 
quan trọng trong việc tạo lập gia đình và xã hội. Tuy nhiên, người ta có 
xu hướng trở thành bị ràng buộc quá nhiều vào tình yêu như thế và trở 
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thành ích kỷ trong tình yêu. Họ có thể không biết đến cái tình yêu rộng 
lớn hơn mà họ nên có đối với tất cả chúng sanh.” Mặc dầu theo luật 
nhà Phật, Tăng Ni phải sống đời độc thân. Họ có thể đã từng có gia 
đình trước khi xuất gia; tuy nhiên, sau khi xuất gia họ phải từ bỏ cuộc 
sống thế tục. 

Tại Nhật Bản vào thời Minh Trị Phục Hưng vào khoảng giữa thế 
kỷ thứ 19, chính phủ muốn những người xuất gia lập gia đình. Vì vậy 
mà bây giờ tại Nhật có cả hai dòng truyền thừa xuất gia độc thân và 
xuất gia có gia đình cho cả Nam lẫn Nữ, và giới luật mà họ phải trì giữ 
cũng khác nhau trong các truyền thống Phật giáo khác nhau. Chỉ trừ 
Bát Quan Trai giới là lãnh thọ trong một ngày, còn tất cả những giới 
khác phải lãnh thọ suốt đời. Có những trường hợp không đoán trước 
được, chư Tăng Ni không thể giữ giới được nữa, hoặc giả không còn 
muốn thọ lãnh giới luật nữa. Trong trường hợp đó, chư Tăng Ni có thể 
thưa với một vị thầy, hay chỉ cần nói với một người có thể nghe và 
hiểu để xin hoàn trả lại những giới luật mà mình đã thọ lãnh là được. 


* Marriage ” According to the Buddhist Point oƒ View 


According to the dictionary, marriaøe means a mutual relationship 
of a man and a woman. They are joined in a special kind of social legal 
dependence for the purpose of founding and mainfaining a family. In a 
true marriage, husband and wife think more of the partnership or of 
therr family than they do of themselves. They sacrifice for the sake of 
therr family more than for themselves. In Buddhism, 1f you don”t have 
the great opportunity to renounce the world, there 1s nothing wrong 
with getting marriage; however, marriage should be considered as a 
process of life and should be treated as a good opportunity for a lay 
Buddhists to put his or her cultivation into practice. Many people turn 
ther marrlage life a miserable one due to lack of understanding, 
tolerance and patience. Poverty 1s not really the main cause of an 
unhappy life, for thousands of years ago people still had a happy 
married life without that mụch mafterials of nowadays socIety. Husband 
and wIfe need to respect each other at all times; they also need to learn 
to share the pleasure and pain of everything in their daily life. Mutual 
respect and understanding are extremely Important for a happy family 
lie. 
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There are no canonical Buddhist marriage ceremonies, and 
Buddhist monks have traditionally avoided participation In the process 
Of marriage, which 1s not surprising for the Buddha”s emphasis was on 
a monastic community whose members should dissociate themselves 
from worldly life and Its concerns. Marrlage 1s generally seen In 
Buddhism as part of a process that leads to birth, aging, and death, and 
the household life is commonly characterized in Buddhist texts as 
involving people in a web of entanglements that Iinevitably lead to 
sufferings and afflictions. Moreover, the Pratimoksa confains a passage 
stating: “If some of this Sampgha acts as an Iintermediary, bringing a 
man and a woman together, whether for the purpose of marrlage or for 
a sinple act Of Intercourse, there 1s an offence of wrong-doing and that 
monk person should repent before the assembly of monks.” Despite 
this, 1t 1s common for monks to be Invited to wedding ceremonlies. lf 
they choose to attend any wedding ceremonies, they should selected 
Buddhist texts that pray for peace and happiness In that new family. 
They do not however, play any role In the ritual Joining of the bride 
and groom 1n marriage. Monks and nuns should always remember that 
wedding ceremonIies as secular affairs of lay community and should be 
performed by lay people. Nowadays a number of Buddhist orders 
prepare wedding rituals in order to meet the needs and belief of their 
laypeople and when monks are Invited to attend such wedding 
ceremonIies, they usually provide blessing prayers and give lectures to 
help the new couple. Despite these recent Innovations, however, most 
Buddhist monks and nuns tend to see parficipatlon in weddings as 
Inappropriate for monks and as a violation of the rules of the Vinaya. 

In Buddhism, there 1s no encouragement In worldly marriage, but 
the Buddha praised for happy couples. The Buddha also gave 
Instrucfions as to how lay disciples could live happily in marriage. The 
discourses of fundamentals of Buddhist social ethic in the Sigalovada 
Sutra generally lays down the basic pattern of relationships between 
husband and wife, parents and children, and emphasizing the most 
essential aspects of their common life. According to the Buddha, 
cultural compatibility between husband and wife was considered as 
one of the factors of a successful married life. Marriage 1s not simply 
lust and romance. Many of marriage problems arise from the Inability 
to sacrifice from both the husband and wife. Thus, Buddhist teachings 
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also promote enJoyment in life, moralization of biological needs, 
psychological satisfaction and material well being of both husband and 
WIÍe. 

At the time of the Buddha, He didn't speak spectifically about 
premaritial sex, and there 1s no rule to prohibit premaritial sex for lay 
people. We can Infer that both partiles are consenting adults, then 
theyˆre completely responsible for their own actions, so long as what 
they do doesn't harm others. However, 1Ÿ one of the people Involved 1s 
under the age (still under the control of his or her parents), and If 
having sexual Intercourse with that person would upset the parents and 
the family, then 1s prohibited. The Buddha taught: “ConJugal love 
between husband and wIfe 1s, of course, an Imporfant factor in forming 
the individual home and society. However, people have a tendency to 
become attached too much to such love and become selfish in theIr 
affections. They are apt to ignore the much larger love they should 
have for all human beings.” Even though according to the Buddhist 
laws, monks or nuns must live a celibate life. They may be at one time 
married before they renounce their worldly life, but after they become 
monks or nuns, they must renounce the worldly life. 

In Japan, during the Melji Restoration In the mid nineteenth 
century, the øovernment wanted the ordained ones to marry. Thus In 
Japan, there are now both married and unmarrled lineages of both 
sexes, and the precepts they keep are enumerated differently from 
those of other Buddhist traditions. In Japan, the monks” and nuns” 
precepts were altered during Meiji Restoration in the mid-19'” century, 
because the government wanted the ordained ones to marry. Thus in 
Japan, there are now both married and unmarried temple monks and 
nuns, and the precepts they keep enumerated differently from those of 
other Buddhist traditions. Except for the eight precepts that are taken 
for one day, all other precepts are taken for the duration of the life. lt 
may happen that due to unforeseen circumstances, a monk or a nun 
may not be able to keep the ordination any longer or may not wish to 
have It. In that case, he or she can go before a spiritual master, or even 
tell another person who can hear and understand, and return the 
precepts. 
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Chương Bốn Mươi Chín 
Chapter Forty-Nine 


Sự Im Lặng Cao Quí 


Đức Phật từ chối mọi sự trả lời về nhiều vấn để siêu hình. Ngài đã 
im lặng khi các môn đồ hỏi Ngài xem cái Ngã có tổn tại, xem những 
người Đại giác có tổn tại sau khi chết bằng cách nầy hay cách khác, 
xem thế giới có phải là vĩnh hằng và vô tận hay không, vân vân. Để 
biện minh cho sự im lặng của mình đối với những câu hỏi nầy, Đức 
Phật nói rằng những lời giải thích của Ngài sẽ không giúp ích gì cho ai 
trên con đường giải thoát, vì chúng không giúp ta chiến thắng đam mê 
dục vọng để đạt tới trí năng toàn hảo, mà ngược lại chúng chỉ làm cho 
ta càng xa rời con đường giải thoát mà thôi. Chính vì vậy mà Ngài chỉ 
nói khi cần thiết. Đức Phật không trả lời những câu hỏi về tự tổn, 
không tự tôn, thế giới vĩnh cửu, vân vân. Theo Đức Phật, người giữ im 
lặng là người khôn ngoan vì tránh được hao hơi tổn tướng cũng như 
những lời nói tiêu cực vô bổ. 

Đức Phật luôn giữ im lặng trước những câu hỏi không ăn nhập gì 
đến tu tập. Một hôm có người nói với Phật y sẽ nhập bọn các đệ tử của 
Ngài nếu Ngài đưa ra được những giải đáp sáng tổ về các vấn để như 
Phật sống mãi hay không, nếu thế thì cái gì sẽ xãy ra sau khi Ngài 
chết? Nguyên nhân đầu tiên của vũ trụ là gì và vũ trụ rồi sẽ giống như 
cái gì trong tương lai? Tại sao loài người sống và cái gì xãy ra sau khi 
chúng ta chết? Vân vân và vân vân. Nếu người ấy hỏi để vấn nan Phật 
thì Ngài chỉ im lặng. Ví bằng Ngài thấy rằng người ấy hỏi để học thì 
Ngài sẽ trả lời như thế nầy: “Giả sử bạn bị trúng một mũi tên tẩm 
thuốc độc, có một y sĩ đến để nhổ mũi tên ấy ra khỏi thân thể của bạn 
và trị vết thương cho lành, trước tiên bạn có hỏi ông ta những vấn đề 
như mũi tên được làm bằng thứ gì, thuốc độc được chế bằng thứ gì, ai 
bắn mũi tên đó, và nếu y sĩ không trị vết thương, cái gì sẽ phải xãy ra, 
vân vân và vân vân; và từ chối chữa trị trừ phi y sĩ trả lời tất cả những 
vấn đề đó để thỏa mãn bạn? Bạn sẽ chết trước khi nhận được những 
giải đáp.” Trong thí dụ nầy, Phật khuyến cáo các người hỏi nếu là đệ 
tử của Ngài thì đừng nên phí mất thời gian về những vấn để quá sâu xa 
ngoài tầm lãnh hội của một người thường, có thể sau thời gian dài tu 
tập theo nhà Phật thì tự nhiên sẽ thấu hiểu. 
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Theo Triết Học Trung Quán, sự im lặng bí ẩn của Đức Phật đối với 
những câu hỏi có tính cách siêu hình căn bản nhất đã thúc đẩy Bồ Tát 
Long Thọ nghiên cứu tìm hiểu lý do tại sao Đức Phật lại giữ im lặng. 
Có phải Đức Phật chủ trương “Bất khả trí” như một số người Tây 
phương nghiên cứu Phật Giáo đã nghĩ? Nếu không thì vì lý do gì mà 
Ngài giữ thái độ im lặng? Qua một cuộc nghiên cứu đối với sự im lặng 
nầy, Long Thọ đã đặt ra biện chứng pháp. Có một số câu hỏi trứ danh 
mà Đức Phật cho là “Vô ký,” tức là những giải đáp mà Ngài cho rằng 
không thể diễn đạt. Trong những chú giải của Nguyệt Xứng về Trung 
Luận, Ngài đã từng nói về chuyện Đức Thế Tôn đã tuyên bố về mười 
bốn sự việc không thể thuyết minh được như sau: Thế giới phải chăng 
là...vĩnh hằng, không vĩnh hằng, hoặc vừa vĩnh hằng vừa không vĩnh 
hằng, hoặc chẳng phải vĩnh hằng mà cũng chẳng phải không vĩnh 
hằng. Phải chăng thế giới là...hữu biên, vô biên, hoặc vừa hữu biên 
vừa vô biên, hoặc chẳng phải hữu biên mà cũng chẳng phải vô biên. 
Phải chăng sau khi Như Lai nhập diệt... Ngài vẫn tổn tại, Ngài không 
còn tổn tại, hoặc Ngài vừa tổn tại vừa không tổn tại, hoặc Ngài chẳắng 
tồn tại mà cũng chẳng không tổn tại. Phải chăng linh hồn và thể xác 
đồng nhất, hay không đồng nhất. 

Theo Kinh Trung Bộ II, kinh Tiểu Malunkyaputta, Đức Phật nhắc 
nhở tôn giả Malunkyaputta: “Này Malunkyaputta! Có các vấn để 
không được Như Lai giải thích, bị Như Lai bỏ sang một bên, hay không 
được Như Lai quan tâm tới; đó là: “Thế giới thường hằng, hay vô 
thường? Vũ trụ hữu biên hay vô biên? Sinh mạng và thân là một hay 
sinh mạng và thân là khác? Như Lai tổn tại sau khi chết hay Như Lai 
không tổn tại sau khi chết? Như Lai vừa tổn tại, vừa không tổn tại sau 
khi chết? Như Lai không tổn tại cũng không không tổn tại sau khi 
chết? Giải thích những vần đề nà y chỉ tốn thời gian vô ích.” 


Noble Silence 


Buddha Sakyamumi refrained from giving a definitive answer to 
many metaphysical questions of his time. This 1s often referred to as 
the silence of the Buddha. He always remained silent when the 
students asked him I1f the self exists or not, If an enlightened one 
confinues to exIst after his death, 1f the world 1s eternal and unending 
or not. The Buddha explained that he was silent on these questions 
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because answers to them would in no way further progress on the path; 
these answers would not contribute to overcoming of the passions nor 
to the attainment of wisdom. Thus the Buddha speaks only when 
necessary: Buddha Sakyamuni refrained from giving a definitive 
answer to many metaphysical questions of his time (questions of self- 
©exIsts, not self-exIsts, 1f the world 1s eternal, or unending or no, efc). 
According to the Buddha, a silent person 1s very offen a wise person 
because he or she avoIds wasting energy or negative verbiage. 

The Buddha always remains silent toward irrelevant questions. 
One day a cerfain man said to the Buddha that he would Join the band 
of his disciples 1ƒ the Buddha would give clear answer to the questIons: 
Would the Buddha ever đie, and, 1f so, what would become of him after 
death? What was the first cause of the universe, and what was the 
universe going to be like In the future? Why do men live and what 
becomes of them after death? If the person asks because he wants to 
cause troubles for the Buddha, the Buddha will remain silent. If the 
person asks because he wants to study, the Buddha”s answer was to 
the following effect: “Suppose you were shot by a poIson arrow and a 
physiclan came to draw the arrow from your body and to dress the 
wound, would you first ask him questlons as to what the arrow was 
made of, what the composition of the polson was, and who shot the 
arrow, and, 1f the physician did not dress the wound, what was going to 
happen, and such blissful questions, and refuse the treatment until the 
physiclan answered all the questions to your satisfaction? You would 
be dead before you obtained the answers.” In this parable the Buddha 
advised the questioner to become his disciple without wasting his time 
on problems which were too profound to be understood by an ordinary 
man, probably a long cultivation as a disciple of the Buddha he might 
come to understand. 

According to the Madhyamaka Philosophy, the mysterious silence 
of the Buddha on most fundamental questions of Metaphysics led him 
to probe Into the reason of that silence. Was the Buddha agnostic as 
some of the European writers on Buddhism believe him to be? If not, 
what was the reason of his silence? Through a searching InquIry Into 
this silence was the dialectic born. There are well-known questions 
which the Buddha declared to be avyakrta or the answers to which 
were Inexpressible, Cadrakirti enumerates them 1n his commentary on 
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the Madhyamaka Sastra that the Buddha announced fourteen things to 
be inexpressible: Whether the world 1s...eternal, not eternal, both 
eternal and not eternal, neither eternal nor not eternal. Whether the 
world 1s...finite, Infinite, both finite and Infinite, neither finte nor 
infinite. Whether the Tathagata...exists after death, does not exIst after 
death, either exists or does not exist after death, neither exIsts nor does 
not exIst after death. Whether the soul 1s...identical with the body, or 
different with the body. 

According to Majjhima Nikaya II, Cula Malunkyaputta Sutta, the 
Buddha reminded Malunkyaputta: “Malunkyaputta, there are problems 
unexplained, put aside and ignored by the Tathagata; namely: “The 
world 1s eternal, or Ifs not eternal. The unIiverse 1s ÍinIte, Or I( 1S 
infinite. LIfe 1s the same as body, or life 1s one thing and body another. 
The Tathagata exiIsts after death, or the Tathagata does not exIst after 
death. The Tathagata both exists and does not exist after death. The 
Tathagata neither exists nor not exists after death.' To explain these 
thing 1s a waste of time.” 
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Chương Năm Mươi 
Chapter FỰty 


Tám Điều Giác Ngộ Của Các Bậc Vĩ Nhân 


Tám điều giác ngộ của các bậc vĩ nhân hay còn gọi là Bát Đại 
Nhân Giác. Xét về phương diện hình thức thì kinh văn rất đơn giản. 
Kinh văn rất cổ, văn thể của kinh thuộc loại kết tập như Kinh Tứ Thập 
Nhị Chương và Kinh Lục Độ Tập. Tuy nhiên, nội dung của kinh rất sâu 
sắc nhiệm mầu. Sa môn An Thế Cao, người Parthia, dịch từ Phạn sang 
Hán vào khoảng năm 150 sau Tây Lịch (đời Hậu Hán) tại Trung Tâm 
Phật Giáo Lạc Dương. Hòa Thượng Thích Thanh Từ dịch từ Hán sang 
Việt vào khoảng thập niên 70s. Nguyên văn bản kinh bằng Phạn ngữ 
không biết còn lưu truyền tới ngày nay hay không. Kinh nầy thích hợp 
với cả hai truyền thống Phật giáo Nguyên Thủy và Đại Thừa. Kỳ thật, 
từng điều trong tám điều giác ngộ của các bậc vĩ nhân trong kinh nầy 
có thể được coi như là để tài thiển quán mà hàng Phật tử chúng ta, 
đêm lẫn ngày hằng giữ thọ trì, chí thành tụng niệm ghi nhớ, tám điều 
giác ngộ của các bậc vĩ nhân. Đây là tám Chơn Lý mà chư Phật, chư 
Bồ Tát và các bậc vĩ nhân đã từng giác ngộ. Sau khi giác ngộ, các vị 
ấy lại tiến tu vô ngần từ bi đạo hạnh để tăng trưởng trí huệ. Dùng 
thuyền Pháp Thân thong dong dạo chơi cõi Niết Bàn, chỉ trở vào biển 
sanh tử theo đại nguyện cứu độ chúng sanh. Các bậc nầy lại dùng tám 
Điều Giác Ngộ để khai lối dắt dìu chúng sanh, khiến cho ai nấy đều 
biết rành sự khổ não của tử sanh sanh tử, để từ đó can đảm xa lìa ngũ 
dục bợn nhơ mà quyết tâm tu theo Đạo Thánh. Nếu là Phật tử phải nên 
luôn trì tụng kinh nầy, hằng đêm thường trì tụng và nghĩ tưởng đến tám 
điều nầy trong mỗi niệm, thì bao nhiêu tội lỗi thảy đều tiêu sạch, 
thong dong tiến vào nẻo Bồ Đề, nhanh chóng giác ngộ, mãi mãi thoát 
ly sanh tử, và thường trụ nơi an lạc vĩnh cửu. Ai trong chúng ta cũng 
đều khao khát sâu xa muốn đạt được hạnh phúc và cố sức tránh né khổ 
đau phiển não; tuy nhiên, những hành vi và cách ứng xử của mình 
trong cuộc sống hằng ngày chẳng những không mang lại được hạnh 
phúc, mà ngược lại, chúng chỉ làm tăng thêm khổ đau phiển não cho 
chính mình. Tại sao lại như vậy? Phật giáo cho rằng chỉ đơn thuần là 
chúng ta không giác ngộ chân lý. Phật giáo cho rằng các kinh nghiệm 
có vẻ như vui sướng trên cõi đời nầy thực chất đều là những trạng thái 
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đau khổ. Phật tử thuần thành nên thấy rõ vấn đề nằm ở chỗ chúng ta 
cảm nhận chúng như những trạng thái vui sướng chỉ vì khi so sánh với 
những kinh nghiệm khổ đau phiển não thì chúng có vẻ như là nhẹ 
nhàng và thoải mái hơn, thế thôi. Phật tử nên ngày đêm hết lòng đọc 
tụng và thiển quán về tám điều giác ngộ lớn mà chư Đại Bồ Tát đã 
khám phá. 

Điều Giác Ngộ Thứ Nhất là giác ngộ rằng cõi thế gian là vô 
thường, đất nước nguy ngập, bốn đại khổ không, năm ấm không phải 
ta, luôn sinh luôn diệt thay đổi, hư ngụy vô chủ, tâm là nguồn ác, hình 
là rừng tội bất tịnh, hãy quán sát như thế mà la dân sanh tử. Đời vô 
thường quốc độ bở dòn, tứ đại khổ không, năm ấm không phải ta, đổi 
đời sanh diệt chẳng lâu, giả dối không chủ lý mầu khó tin, tâm là 
nguồn ác xuất sanh, thân hình rừng tội mà mình chẳng hay, người nào 
quán sát thế nầy sẽ lần hồi sanh tử sớm chầy thoát ra. Điều Giác Ngộ 
Thứ Hai là giác ngộ rằng ham muốn nhiều là khổ nhiều. Tất cả những 
khó khăn trên đời nầy đều khởi lên từ lòng tham dục. Những ai ít ham 
muốn thì mới có khả năng thư giản, thân tâm mới được giải thoát khỏi 
những hệ lụy của cuộc đời. Tham dục nhiều, khổ thiệt thêm nhiều 
(ham muốn nhiều là khổ nhiều). Nhọc nhằn sanh tử bao nhiêu (tất cả 
những khổ nhọc trên đời đều do ham muốn mà ra) bởi do tham dục, mà 
chiêu khổ nầy. Những ai có ít ham muốn thì thân tâm được giải thoát 
tự tại (bớt lòng tham dục chẳng gây, thân tâm tự tại vui nầy ai hơn). 
Điều Giác Ngộ Thứ Ba là giác ngộ rằng tâm chúng sanh không bao giờ 
biết đủ, chỉ tham cầu nhiều nên tội ác luôn tăng. Trong cuộc sống hằng 
ngày lúc nào họ cũng mong được ăn ngon, mặc đẹp, trang sức lộng lẫy, 
nhưng những thứ nầy chỉ làm mình thỏa mãn trong một thời gian ngắn 
mà thôi, nhưng sau đó một thời gian chính những thứ đã từng mang lại 
niềm vui cho mình giờ đây có thể làm cho mình nhàm chán. Cũng như 
vậy, danh vọng mà chúng ta đang có cũng không khác gì. Ban đầu 
mình có thể nghĩ rằng mình thật hạnh phúc khi được nổi danh, nhưng 
sau một thời gian, những gì mình cảm thấy có thể chỉ còn là sự nhàm 
chán và không thỏa mãn. Bậc Bồ Tát không thế, mà ngược lại tâm 
luôn biết đủ, luôn thanh bần lạc đạo, luôn lấy trí huệ làm sự nghiệp tu 
hành. Đắm mê trần mải miết chẳng dừng, một bề cầu được vô chừng, 
tội kia thêm lớn có ngừng được đâu, những hàng Bồ Tát hiểu sâu, nhớ 
cầu tri túc chẳng lâu chẳng sờn, cam nghèo giữ đạo là hơn, lầu cao trí 
huệ chẳng khờn dựng lên. Điều Giác Ngộ Thứ Tư là giác ngộ rằng 
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biếng lười là đọa lạc, nên thường phải tu hành tinh tấn để dẹp tắt tứ 
ma mà thoát ra ngục ngũ ấm và tam giới. Kẻ biếng lười hạ liệt tầm 
luân, thường tu tinh tấn vui mừng, dẹp trừ phiền não ác quân nhiều đời, 
bốn ma hàng phục như chơi. Ngục tù ấm giới thẳnh thơi ra ngoài. Điêu 
Giác Ngộ Thứ Năm là giác ngộ rằng vì sĩ mê nên phải sinh tử tử sinh 
không dứt. Vì thế Bồ Tát luôn học nhiều, nghe nhiều để phát triển trí 
huệ, thành tựu biện tài. Nhờ vậy mà có thể giáo hóa hết thảy chúng 
sanh vào cảnh giới hỷ lạc. Ngu si là gốc khổ luân hồi, Bồ Tát thường 
nhớ không nguôi. Nghe nhiều học rộng chẳng lơi chút nào, vun bồi trí 
tuệ càng cao, biện tài đầy đủ công lao chóng thành. Đặng đem giáo 
hóa chúng sanh, Niết bàn an lạc còn lành nào hơn. Điều Giác Ngộ Thứ 
Sáu là giác ngộ rằng nghèo khổ sinh nhiều oán hận giận hờn, từ đó mà 
ác duyên kết tụ. Bồ Tát bình đẳng bố thí, không phân biệt kẻ oán 
người thân, chẳng nghĩ đến lỗi xưa, cũng không ghét người đương thời 
làm ác. Người khổ nghèo lắm kết oán hờn, không duyên tạo tác ác đâu 
sờn. Bồ Tát bố thí, ai hơn kẻ nầy, lòng không còn thấy kia đây; ít khi 
nhớ đến buồn gây thuở nào. Dù người làm ác biết bao, một lòng 
thương xót khổ đau cứu giùm. Điêu Giác Ngộ Thứ Bảy là giác ngộ rằng 
ngũ dục dẫn đến lỗi vạ. Dù cùng người tục sinh sống mà không nhiễm 
thói trần tục. Như vị Tỳ Kheo xuất gia, thường chỉ tam y nhất bát, sống 
thanh bần lạc đạo, giới hạnh thanh cao, bình đẳng và từ bi với tất cả 
chúng sanh mọi loại. Năm dục gây lầm lỗi ngất trời. Tuy người thế tục 
ngoài đời; mà lòng không nhiễm vui chơi thế tình, ba y thường nhớ của 
mình, ngày nào sẽ được ôm bình ngao du. Chí mong lìa tục đi tu, đạo 
gìn trong sạch chẳng lu không mờ. Hạnh lành cao vút kính thờ, thương 
yêu tất cả không bờ bến đâu. Điều Giác Ngộ Thứ Tám là giác ngộ lửa 
dữ sanh tử gây ra vô lượng khổ não khắp nơi. Bồ Tát phát đại nguyện 
cứu giúp tất cả chúng sanh mọi loài, cùng chịu khổ với chúng sanh mọi 
loài, và dẫn dắt chúng sanh đến cảnh giới an lạc. Tử sanh hoài đau khổ 
vô cùng. Phát tâm dõng mãnh đại hùng, quyết lòng độ hết đồng chung 
Niết bàn. Thà mình chịu khổ muôn vàn, thay cho tất cả an nhàn thẳnh 
thơi. Mọi người đều được vui tươi, đến bờ giác ngộ rạng ngời hào 
quang. 
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Eight Awakenings 0ƒ Great People 


The form of the sutra 1s very simple. The text form 1s ancIent, Just 
like the Forty-Iwo Chapters and the Sutra on the SIx Paramitas. 
However, Its content 1s extremely profound and marvelous. Shramana 
An Shi Kao, a Partian monk, translated from Sanskrit Into Chinese 1n 
about 150 A.D. (during the Later Han Dynasty). Most Venerable Thích 
Thanh Từ translated from Chinese Into Vietnamese 1n the 1970s. The 
original text of this sutra in SanskrIt 1s still extant to this day. This sutra 
1s entirely 1n accord with both the Theravada and Mahayana traditions. 
In fact, each of the eight Items In this sutra can be considered as a 
subJect of meditation which Buddhist disciples should at all times, by 
day and by night, with a sincere attitude, recite and keep in mind eight 
truths that all great people awaken to. These are eight Truths that all 
Buddhas, Bodhisattvas and great people awaken to. After awakening, 
they then energetically cultivate the Way. By steeping themselves In 
kindness and compassion, they grow wisdom. They sail the Dharma- 
body ship all the way across to Nirvanaˆs other shore, only to re-enter 
the sea of death and rebirth to rescue all living beings. They use these 
Eight Truths to point out the right road to all beings and In this way, 
help them to recognize the anguish of death and rebirth. They InspIre 
all to cast off and forsake the FIve Desires, and Instead to cultivate 
ther minds In the way of all Sages. If Buddhist disciples recite thịs 
Sutra on the Eigpht Awakenings, and constantly ponder Its meaning, 
they will certainliy eradicate boundless offenses, advance toward 
Bodhi, quickly realize Proper Enlightenmernt, forever be free of death 
and rebirth, and eternally abide In Joy. Everyone of us knows what we 
deeply aspire to gain Is happiness and what we try to avold 1s 
sufferings and afflictions; however, our actions and behaviors 1n dally 
le do not bring us any Joy and happiness; on the contrary, they only 
lead us to more sufferings and afflictions. Why? Buddhism believes 
that we cause our own sufferings and afflictions because we are not 
awakening of the truth. Buddhism claims that experlences which are 
apparently pleasurable In this world are ultimately states of suffering. 
Devout Buddhists should see clearly the poInt 1s that we perceive them 
as states of pleasure only because, In comparIson to states of sufferings 
and afflictions, they appear as a form of relief. A discIiple of the 


383 


Buddha, day and night, should wholeheartedly recite and meditate on 
the eight awakenings discovered by the great beIngs. 

The Firsdt Awakenmg 1S the awareness that the world 1s 
Impermanent. All regimes are subJect to fall; all things composed of 
the four elements that are empty and contain the seeds of suffering. 
Human beings are composed of five aggregates, and are without a 
separate self. They are always In the process of change, consfantly 
being born and constantly dying. They are empty of self, without 
sovereignty. The mind 1s the source of all unwholesome deeds and 
confusion, and the body 1s the forest of all mmpure actlons. lÝ we 
medifate on these facts, we can gradually be released from the cycle of 
birth and death. The world 1s Impermanent, countries are perilous and 
fragile; the body”s four elemenfs are a source of pain; ultimately, they 
are empty; the Five Aggregates (Skandhas) are not me; death and 
rebirth are simply a serles of transformations; misleading, unreal, and 
unconfrollable; the mind 1s the wellspring of evil; the body 1s the 
breeding ground of offenses; whoever can Investigate and contemplate 
these truths, wIll gradually break free of death and rebirth. The Second 
Awakening 1s the awareness that more desire brings more suffering. 
The awareness that more desire brings more suffering. All hardships In 
dailly life arise from greed and desire. Those with litle desire and 
ambition are able to relax, their bodies and minds are free from 
enftanglement. Too much desire brings pain. Death and rebirth are 
tiresome ordeals which stem from our thoughts of greed and desire. By 
reducing desires, we can realize absolute truth and enJoy Iindependence 
and well-being in both body and mind. The Thirđi Awakening 1S the 
awareness that the human mind 1s always searching for possessions and 
never feels fulfilled. This causes Impure actions to ever Increase. In 
our đdaily le we always want to have good food, nice clothes, 
attractive Jewllery, but we only feel satisfied with them for a short 
time, after that, the very same obJect that once gave us pleasure might 
cause us frustration now. The same can also be applied to fame. At the 
beginning we might think ourselves that we are so happy when we are 
famous, but after some time, 1t could be that all we feel 1s frustration 
and dissatisfaction. Bodhisattvas, however, always remember the 
pñnciple of having few desires. They live a simple life In peace 1n 
order to practice the Way, and consider the realization of perfect 
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undestanding as their only career. Our minds are never satisiied or 
content with Just enough. The more we obtain, the more we want; thus 
we crea(e offenses and do evil deeds; Bodhisattvas do not make 
mistakes, Instead, they are always content, nurture the way by living a 
quiet life in humble surroundings. Their sole occupation 1s cultivating 
wisdom. The Fourth Awakening 1s the awareness of the extent to which 
laziness 1s an obsfacle to practice. For this reason, we must practice 
diligently to destroy the unwholesome mental factors which bind us, 
and to conquer the four kinds of Mara, in order to free ourselves from 
the prison of the five aggregates and the three worlds. Idleness and 
self-inndulsence will be our downfall. With unflagging vigor, Great 
people break through therr afflictions and baseness. They vanquish and 
humble the Four Kinds of Demons, and they escape from the prison of 
the Five Skandhas. The Hjh Awakenimg 1S the awareness that 
Ipnorance 1s the cause of the endless cycle of biíth and death. 
Therefore, Bodhisattvas always listen and learn in order to develop 
therr understanding and eloquence. This enables them to educate living 
beings and bring them to the realm of great Joy. Stupidity and 
Ipnorance are the cause of death and rebirth, Bodhisattvas are always 
affentive to and appreciative of extensive study and erudition. They 
strive to expand their wisdom and refine their eloquence. Teaching and 
transfoming living beings, nothing brings them greater Joy than this. 
The Sixth Awakening 1s the awareness that poverty creates hatred and 
anger, which creates a vicious cycle of negative thoughts and actIivIty. 
When practicing generosity, Bodhiattvas consider everyone, frilends 
and enemies alike, as equal. They do not condemn anyone”s past 
wrongdoinss, nor do they hate those who are presently causing harm. 
The suffering of poverty breeds deep resentment; wealth unfairly 
distributed creates 1ll-will and conflict among people. So, Bodhisattvas 
practice giving and treat friend and foe alike. They neither harbor 
grudges nor despite evil-natured poeple. The Seventh Awakening 1s the 
awareness that the fÍive categorles of desire lead to difficulties. 
Although we are in the world, we should try not to be caught up In 
worldly matters. ÀA monk, for example, has In his possession only three 
robes and one bowl. He lives simply In order to pratice the Way. His 
precepts keep him free of attachment to worldly things, and he treats 
everyone equally and with compassion. Great people, even as laity, 


385 


are not blightly by worldly pleasures; Instead, they constantly aspire to 
take up the three precepts-robes and blessing-bowl of the monastic lIfe. 
Their ideal and ambition 1s to leave the household and family life to 
cultivate the way In Iimmaculate purity. Their virtuous qualities are 
lofty and sublime; their attitudes toward all creatures are kind and 
compassionate. The Eiehth Awakening 1s the awareness that the fire of 
birth and death 1s raging, causing endless suffering everywhere. 
Bodhisattvas should take the Great Vow to help everyone, fo suffer 
with everyone, and to guide all beings to the realm of great Joy. 
Rebirth and death are beset with measureless suffering and afflictions, 
like a blazing fire. Thus, great people make the resolve to cultivate the 
Great Vehicle to rescue all beings. They endure endless hardship while 
standing In for others. They lead everyone to ultimate happiness. 
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Chương Năm Mươi Mốt 
Chapter FỨty-One 


Tam Thiên Đại Thiên Thế Giới 


Đại Thiên thế giới nầy chẳng phải do một duyên, chẳng phải do 
một sự mà được thành tựu; phải do vô lượng duyên, vô lượng sự mới 
được thành. Những là nổi giăng mây lớn, tuôn xối mưa lớn. Tất cả đều 
do cộng nghiệp của chúng sanh và thiện căn của chư Bồ Tát phát khởi, 
làm cho tất cả chúng sanh trong đó đều tùy sở nghi mà được thọ dụng. 
Do vô lượng duyên như vậy mới thành Đại Thiên thế giới. Pháp giới 
như vậy không có sanh giả, không có tác giả, không có tri giả, không 
có thành giả, nhưng Đại Thiên thế giới vẫn được thành tựu. Từ trên 25 
thế kỷ về trước, Đức Phật đã dạy về sự rộng lớn vô biên và sự vô cùng 
của vũ trụ. Thế giới mà chúng ta đang ở không phải chỉ có một, mà 
nhiều như cát sông Hằng. Vũ trụ của ba ngàn đại thiên thế giới (thế 
giới chúng ta đang ở là thế giới Ta Bà. Ta Bà tiếng Phạn gọi là Saha, 
nghĩa là thọ khổ, kham khổ, vì không gian vô hạn và thế giới kiểu thế 
giới ta bà nầy lại có vô lượng thế giới, giăng bủa khắp lục phương, lớn 
nhỏ khác nhau tạo thành một tiểu thế giới. Một ngàn tiểu thế giới hiệp 
thành một tiểu thiên thế giới, một ngàn tiểu thiên thế giới thành một 
trung thiên thế giới, một ngàn trung thiên thế giới thành một đại thiên 
thế giới. Một ngàn tiểu thiên thế giới, một ngàn trung thiên thế giới, 
một ngàn đại thiên thế giới hiệp thành ba ngàn đại thiên thế giới). Mỗi 
tam thiên đại thiên thế giới như thế gồm một ngàn triệu thế giới nhỏ 
như thế giới của chúng ta đang ở. Hơn nữa, vũ trụ không phải chỉ có 
một đại thiên thế giới, mà gồm vô số đại thiên thế giới. Về thời gian 
theo Phật giáo thì mỗi thế giới có bốn trung kiếp, mỗi trung kiếp có 20 
tiểu kiếp, mỗi tiểu kiếp có 16 triệu năm. Như thế, một thế giới từ lúc 
được thành lập đến khi bị tiêu diệt trung bình là một ngàn hai trăm tám 
chục triệu năm. Dân Ấn Độ xưa tin rằng vũ trụ nầy gồm nhiều ngàn 
thế giới (tiểu thiên thế giới). Tiểu thiên thế giới gồm một ngàn thế 
giới, mà mỗi thế giới lấy núi Tu Di làm trung tâm được bao bọc xung 
quanh bởi các núi Thiết Vi và biển. Tuy nhiên, theo giáo thuyết Phật 
giáo thì hệ thống một thế giới gồm tứ châu, một ngàn hệ thống thế giới 
này hợp lại thành một tiểu thiên thế giới, một ngàn tiểu thiên thế giới 
làm thành một trung thiên thế giới, và một ngàn trung thiên thế giới 
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làm thành một đại thiên thế giới (một ngàn nhơn với một ngàn nhơn 
với một ngàn thế giới làm thành một tỷ thế giới). 

Tông Thiên Thai đề ra một vũ trụ gồm mười cảnh vực với căn bản 
ba nghìn thế giới nầy, tức là thế giới của hữu tình được chia thành 
mười cõi (Tứ Thánh Lục Phàm). Tông nầy hoàn toàn quay về lý thuyết 
duy tâm nhưng diễn tả khác hơn. Thiên Thai cho rằng trong một sát na 
tâm hay một khoảnh khắc của tư tưởng bao gồm cả ba nghìn thế giới 
(nhất niệm tam thiên). Đây là một lý thuyết riêng của tông nầy và 
được gọi là “Bản Cụ Tam Thiên” hay “Lý Cụ Tam Thiên” hay “Tánh 
Cụ Tam Thiên,” và có khi được gọi là “Viên Cụ Tam Thiên.” Nội thể, 
hoặc cụ hay bản tánh hay viên mãn đều chỉ chung một ý niệm như 
nhau, tức là, trong một khoảnh khắc của tư tưởng hay sát na tâm đều 
có cả 3.000 thế giới. Có người coi ý niệm nầy như là rất gần với ý 
niệm về tuyệt đối thể. Nhưng nếu bạn coi tuyệt đối thể như là căn 
nguyên của tất cả tạo vật thì nó không đúng hẳn là tuyệt đối thể. Vậy 
nó có thể được coi như là một hình thái của lý thuyết duy tâm, nhưng 
nếu người ta nghĩ rằng tâm thể ấy biểu hiện thế giới ngoại tại bằng 
tiến trình phân hai thì lại khác hẳn, vì nó không có nghĩa rằng, một 
khắc của tư tưởng tạo ra ba nghìn thế giới, bởi vì một sự tạo tác là sự 
khởi đầu của một chuyển động theo chiều dọc, nghĩa là tạo tác trong 
thời gian. Nó cũng không có nghĩa rằng ba nghìn thế giới được thu vào 
trong một khoảnh khắc của tư tưởng, bởi vì sự thu giảm là một hiện 
hữu theo chiều ngang, nghĩa là cọng hữu trong không gian. Dù chủ 
thuyết tam thiên đại thiên thế giới được quảng diễn trên căn bản duy 
tâm nhưng nó không chỉ là duy tâm vì tất cả các pháp trong vũ trụ đều 
ở ngay trong một ý niệm nhưng không giản lược vào tam hay ý. 


Threc- Thousand-Great Thousand World 


It is as a billion-world universe 1s not formed Just by one condition, 
not by one phenomenon; It can be formed only by Iinnumerable 
conditions, innumerable things. That 1s to say the rising and spreading 
of great clouds and showering of great rain produce four kinds of 
atmosphere, continuously making a basis. All are produced by the Joint 
actions of sentient beings and by the roots of goodness of enlightened 
beiIngs, enabling all sentient beings to get the use of what they need. 
Innumerable such causes and conditions form the unIverse. lt 1s sụch by 
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the nature of things, there Is no producer or maker, no knower or 
creator, yet the worlds come to be. Over twenty-five centuries ago, the 
Buddha talked about the Iimmensity and endlessness of the cosmos. 
The earth on which we are living 1s not unique. There are a great 
number of others, which are as numerous as the grains of sand In the 
Ganges River. Three-thousand-great-thousand world. Ủniverse of the 
three kinds of thousands of worlds (The three-fold great thousand world 
system—Buddha world). Each big celestial world comprises one 
thousand million small worlds, each one has the same sIze as that of 
our earth. Furthermore, there are an Infinite number of big celestial 
worlds in the cosmos. The Buddhist concept of time reveals that each 
world has four middle kalpas or cosmic periods, each middle kalpa has 
twenty small kalpas; each small kalpa has 16 million years. Therefore, 
the average life of a world is equal to 1,280,000,000 years. The ancient 
Indian belief “the universe comprIses of many groups of thousands of 
worlds.” Also called A small Chiliocosm. A  small chiliocosm, 
consisting of a thousand worlds each with Its Mt. Sumeru, continenfs, 
seas and ring of Iron mountains. However, according to Buddhist 
teachings, every world system has four great continenfs; a thousand 
world systems of four øreat continenfs comprise a “small world system, 
a thousand small world systems comprise a medium-sized world 
system, and a thousand medium-sized world systems comprise a øreat 
world system of a billion worlds (literally thousand times thousand 
tines thousand worlds). 

The T”ien-T”ai School sets forth a world system of ten realms. That 
1s to say, the world of living beings 1s divided 1nfo ten realms, of which 
the higher four are sainfly and the lower six are ordinary. Here the 
Tien-Tai School at once comes back to the ideation theory but 
expresses It somewhat differently. It 1s set forth that a conscIous-Instant 
or a moment of thought has 3,000 worlds Immanent In 1t. This 1S a 
theory special to this school and 1s called ““Three Thousand Originally 
Immanent,” or “I[hree Thousand Immanent 1n Principle,” or “Phree 
Thousand Immanent in Nature” or sometimes “hree Thousand 
Perfectly Immanent.” The Immanency, either original, theoretical, 
natural or perfect, conveys one and the same idea; namely, that the one 
moment of thoughrt 1s 1tself 3,000 worlds. Some consider this to be the 
nearest approach to the Iidea of the Absolute, but If you consider the 
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Absolute to be the source of all creation 1t 1s not exactly the Absolute. 
Ór, it may be considered to be a form of Ideation theory, but IÝ one 
thinks that Ideaton manifests the outer world by the process of 
dichotomy 1t 1s quite different, for 1t does not mean that one 1nstant of 
thought produces the 3,000 worlds, because a production 1s the 
beginning of a lengthwise motion, 1.e., timely production. Nor does 1t 
mean that the 3,000 worlds are Included in one instant of thought 
because an IncÏusion 1s a CrOosSWIS€ ©XIStence, 1.€., ©Xisfence In space. 
Although here the 3,000-world doctrine 1s expounded on the basis Of 
1deation, 1t 1s not mere Ideation, for all the đharmas of the unIiverse are 
Immanent In one thoupht-instant but are not reduce to thought or 
1deation. 
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Chương Năm Mươi Hai 
Chapter FỨty-Two 


Bốn Cách Nhìn Về Pháp Giới 
Theo Quan Điểm Đạo Phật 


Theo tông Hoa Nghiêm, có bốn cách nhìn về pháp giới: Thứ nhất 
là sự pháp giới: Đây là cách nhìn pháp giới như là một thế giới của 
những vật thể cá biệt, trong đó chữ giới (dhatu) có nghĩa là cái phân 
biệt. Đây là thế giới của thực tại, thế giới hiện tượng, hay thế giới hiện 
tượng, các pháp sắc và tâm của chúng sanh. Sự pháp giới biểu hiện 
cho giáo lý duy thực của Tiểu Thừa. Thứ nhì là lý pháp giới: Đây là 
cách nhìn Pháp Giới như là sự hiển hiện của nhất tâm (ekacitta) hay 
một bản thể cơ bản (ekadhatu). Đây là thế giới thể tánh nói về các 
pháp sắc và tâm của chúng sanh tuy có sai khác nhưng cùng chung một 
thể tánh. Đây là thế giới của lý tắc. Nó được Tam Luận Tông và Pháp 
Tướng Tông chủ xướng, dạy rằng lý tách rời với sự. Thứ ba là lý sự vô 
ngại pháp giới: Đây là cách nhìn Pháp Giới như là một thế giới trong 
đó tất cả những hiện hữu riêng biệt của nó (vastu) có thể đồng nhất 
được với một tâm là sở y. Pháp Giới nầy không có trổ ngại giữa lý và 
sự vì lý do sự mà hiển bày, sự nhờ lý mà thành tựu. Khởi Tín và Thiên 
Thai tông chủ trương nhất thể giữa sự và lý, nghĩa là thế giới của lý tắc 
và thực tại được hợp nhất, hay thế giới lý tưởng được thể ngộ. Thứ tư 
là sự sự vô ngại pháp giới: Cách nhìn Pháp Giới như là một thế giới 
trong đó mỗi một vật thể riêng biệt của nó đồng nhất với mọi vật thể 
riêng biệt khác, mà tất cả những giới hạn phân cách giữa chúng thấy 
đều bị bôi bỏ. Đây là thế giới của tất cả thực tại được kết đệt lại hay 
được đồng nhất trong nhịp điệu toàn vẹn, nghĩa là tất cả mọi hiện 
tượng đều tương ứng thông dung nhau, một tức nhiều, lớn chứa nhỏ. 
Đây là chủ trương của tông Hoa Nghiêm, theo đó tất cả những sự thật 
hay thực tại dị biệt nhất thiết phải tạo thành một toàn thể nhịp nhàng 
do sự tương dung tương nhiếp để chứng ngộ thế giới lý tưởng là “nhất 
như.” Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, đem thực hành mà thích ứng lý thuyết không phải là điều khó 
khăn, nhưng tai hại ở chỗ là con người, kẻ thì quá thiên về lý thuyết, 
người lại quá trọng thực hành. Do đó cần phải có một giải pháp hữu lý. 
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Lại nữa, trong thế giới thực tế, thực hành thường chống lại thực hành, 
sự kiện chống lại sự kiện, công tác chống lại công tác, cá thể chống lại 
cá thể, đẳng cấp chống lại đẳng cấp, quốc gia chống lại quốc gia. Đó 
là sắc thái của thế giới cá nhân chủ nghĩa, rồi từ đó toàn thể. thế giới 
hóa ra phân chia thành mảnh vụn vặt. Chủ nghĩa tập thể hay tinh thần 
tương trợ không ngừng, vẫn chưa đủ để ngăn chận ác tính của đời sống. 
Để hòa điệu một trạng thái sinh tổn như vậy và để đưa tất cả vạn vật 
đến chỗ nhu hòa, thế giới tương giao tương cảm cần phải được tạo ra. 
Một thế giới lý tưởng như vậy được gọi là “sự sự vô ngại pháp giới.” 


Four Ideas Qƒ Looking At The Dharma Realms 
In Buddhist Point oƒ View 


According to the Hua-Yen school, there are four ideas of looking at 
the Dharma Realms: The ƒfirst dharma realn ¡is the realm oƒ 
phenomena: Thịs 1s the idea of looking at the Dharmadhatu as a world 
of individual obJects, in which case the term “dhatu” means “something 
separated.” Thịs 1s the world of reality, the factual, practical world, or 
the phenomenal realm, phenomenal world. The Dharma Realm of 
Phenomena, or the realm of events (specIfics). Ït represents the 
Realistic Doctrine of Hinayana. The second dharma realm ¡s the realm 
Øƒ noumena: Thịs 1s the 1dea of looking at the Dharmadhatu as a 
manifestaton of one spirit (ekacitta) or one elemenfary substance 
(ekadhatu). This 1s the noumenal realm, or noumenal world. The 
Dharma Realm of Noumena, or the realm of principles. This 1s the 
world of principle or theorical world. It is represented by the Sam-Lun 
and Dharmalaksana Schools which teach that principle 1s separate from 
facts. The thưd dharma realn ¡s the realÙn of non-obstructions oƑ 
noumena and phenomenar This 1s the ldea of looking at the 
Dharmadhatu as a world where all 1ts particular existences (vastu) are 
identiiable with one underlying spirit. Thís Dharmadhatu 1s the 
interdependence of phenomenal and noumenal realm. The world in 
which phenomena are Identical with noumena. The Dharma Realm of 
non-obstructions of noumena and phenomena (principles and specIfIcs). 
The realm of principles against events perfectly fused in unimpeded 
Íreedom. The Awakening of Faith and the T”ien-T”ai School believe 
the Iidentity of fact and principle. That means the world of principle and 
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reality united, or the ideal world realized. The ƒourth dharma realm ¡is 
the realm oƒ non-obstruction oƒ phenomena and phenomena: Thịs 1s the 
idea of looking at the Dharmadhatu as a world where each one 0Ÿ 1ts 
particular obJects 1s Identifiable with every other particular obJect, with 
whatever lines of separation there may be between them all removed. 
Thịs 1s the world of all realitiles or practical facts Interwoven or 
Identiied In perfect harmony. Ilt Is to say phenomena are also 
interdependent. The world in which phenomena inferpenetrate one 
another without hindrances. The Dharma Realm of non-obsfruction of 
phenomena and phenomena. The realm of events against events 
(specifics and specifics) perfectly fused in unimpeded freedom. It 
represents by the Hua-Yen School which teaches that all distinct facts 
or realiies will, and ought to, form a harmonious whole by mutual 
penetration and mutual identification so as to realize the ideal world of 
“One-True.” According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of 
Buddhist Philosophy, 1t should not be difficult to make practice adapted 
to theory, but such being the evil of men, some make too much of 
theory while others make too much of practice. So a rational solution 
becomes necessary. Moreover, in the world of realities (fact), practice 
often øoes agaInst practice, fact against fact, business, agaIns business, 
individual against individual, class against class, nation against nation. 
Such 1s the feature of the world of individualism and thus the whole 
world goes to pIeces. Mere collectivism or solidarity wIll not prevent 
the evil of life. To harmonize such a state of being and to make all 
things go smoothly, the world of mutual reliance or Iinterdependence 
ought to be created. Such an ideal world 1s called “the fact and fact 
world perfectly harmonized.” 
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Chương Năm Mươi Ba 
Chapter FỨty-Five 


Cốt Ta Bà 


Cõi Ta Bà còn được gọi là Nam Thiệm Bộ Châu. Châu nầy được 
đặt tên Diêm Phù Đề có thể là vì trên châu nầy mọc nhiều cây Diêm 
Phù, hoặc giả từ trên cây Diêm Phù khổng lồ trên núi Tu Di có thể 
nhìn thấy toàn châu. Ta Bà có nghĩa là khổ não, lại cũng có nghĩa là 
phiền lụy hay trói buộc, chẳng được ung dung tự tại. Thế giới mà 
chúng ta đang sống hay cõi Diêm Phù để chỉ là một phần nhỏ của thế 
giới Ta Bà, nằm về phía nam của núi Tu Di, theo vũ trụ học cổ Ấn Độ, 
đây là nơi sinh sống của con người, là thế giới Ta Bà của Đức Phật 
Thích Ca. Thế giới Ta Bà, nơi đầy dẫy những mâu thuẫn, hận thù và 
bạo động. Nơi mà chúng ta đang sống là một thế giới bất tịnh, và Phật 
Thích Ca đã bắt đầu thanh tịnh nó. Con người sống trong thế giới nầy 
chịu phải vô vàng khổ hãi vì tam độc tham, sân, sỉ cũng như những dục 
vọng trần tục. Cõi Ta Bà nầy đầy dẫy những đất, đá, gai chông, hầm 
hố, gò nống, thường có những mối khổ về đói khát, lạnh, nóng. Chúng 
sanh trong cõi Ta Bà phần nhiều tham đắm nơi phi pháp, tà pháp, chớ 
chẳng chịu tin chánh pháp, thọ số của họ ngắn ngủi, nhiều kẻ gian trá. 
Nói về vua quan, dầu có nước để cai trị, họ chẳng hề biết đủ, mà 
ngược lại sanh lòng tham lam, kéo binh đánh chiếm nước khác, khiến 
cho nhiều người vô tội chết oan; lại thêm nhiều thiên tai như hạn hán, 
bão lụt, mất mùa, đói khát, vân vân nên chúng sanh trong cõi nầy phải 
chịu vô lượng khổ sở. Nơi cõi Ta Bà nầy, sự thuận duyên cùng an vui 
tu tập thì ít, mà nghịch duyên phiền não thì nhiều. Hầu hết người tu 
hành đều dễ bị thối thất tâm Bồ Đề đã phát lúc ban đầu. Theo Đức 
Phật, quả đất mà chúng ta đang ở đây có tên là Nam Thiệm Bộ Châu, 
nằm về hướng nam của núi Tu Di, vốn là một phần nhỏ nhất trong hệ 
thống Đại Thiên Thế Giới do Đức Phật Thích Ca Mâu Ni làm giáo chủ. 

Ta Bà có nghĩa là khổ não, lại cũng có nghĩa là phiển lụy hay trói 
buộc, chẳng được ung dung tự tại. Thế giới Ta Bà, nơi đầy dẫy những 
mâu thuẫn, hận thù và bạo động. Nơi mà chúng ta đang sống là một 
thế giới bất tịnh, và Phật Thích Ca đã bắt đầu thanh tịnh nó. Con người 
sống trong thế giới nầy chịu phải vô vàn khổ hãi vì tam độc tham, sân, 
s¡ cũng như những dục vọng trần tục. Cõi Ta Bà nầy đầy dẫy những 
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đất, đá, gai chông, hầm hố, gò nổng, thường có những mối khổ về đói 
khát, lạnh, nóng. Chúng sanh trong cõi Ta Bà phần nhiều tham đắm 
nơi phi pháp, tà pháp, chớ chẳng chịu tin chánh pháp, thọ số của họ 
ngắn ngủi, nhiều kẻ gian trá. Nói về vua quan, dầu có nước để cai trị, 
họ chẳng hề biết đủ, mà ngược lại sanh lòng tham lam, kéo binh đánh 
chiếm nước khác, khiến cho nhiều người vô tội chết oan; lại thêm 
nhiều thiên tai như hạn hán, bão lụt, mất mùa, đói khát, vân vân nên 
chúng sanh trong cõi nầy phải chịu vô lượng khổ sở. Nơi cõi Ta Bà 
nầy, sự thuận duyên cùng an vui tu tập thì ít, mà nghịch duyên phiển 
não thì nhiều. Hầu hết người tu hành đều dễ bị thối thất tâm Bồ Đề đã 
phát lúc ban đầu. Theo Đức Phật, quả đất mà chúng ta đang ở đây có 
tên là Nam Thiệm Bộ Châu, nằm về hướng nam của núi Tu Di, vốn là 
một phần nhỏ nhất trong hệ thống Đại Thiên Thế Giới do Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni làm giáo chủ. Chính vì vậy mà “Saha” còn được gọi 
là Sa Ha Lâu Đà, hay Sách Ha, nghĩa là chịu đựng hay nhẫn độ; nơi có 
đầy đủ thiện ác, cũng là nơi mà chúng sanh luôn chịu cảnh luân hồi 
sanh tử, được chia làm tam giới. Thế giới Ta Bà, thế giới chịu đựng để 
chỉ thế giới của chúng ta, nơi có đầy những khổ đau phiên não; tuy thế 
chúng sanh trong đó vẫn hân hoan hưởng thụ và chịu đựng. Theo Phật 
giáo, Ta Bà là cõi của thế giới mà chúng ta đang ở. Diêm Phù Đề là 
một phần nhỏ của thế giới Ta Bà, thế giới của Đức Phật Thích Ca Mâu 
Ni. Cõi này nằm về miền cực Nam trong bốn châu theo truyền thống 
Vũ Trụ Học Phật giáo. người ta nói cõi này được đặt tên theo cây 
“Jambu” là loại cây mọc nhiều trên cõi này. Cõi này đo được 2.000 na 
do tha ở ba chiêu, còn chiều thứ tư chỉ dài có 3 na do tha rưởi mà thôi. 
Nam Thiệm Bộ Châu, một trong tứ đại châu, tọa lạc phía nam núi Tu 
Di, bao gồm thế giới được biết đến bởi người Ấn Độ thời cổ sơ. Theo 
Eitel trong Trung Anh Phật Hoc Từ Điển, Nam Thiệm Bộ Châu bao 
gồm những vùng quanh hồ Anavatapta và núi Tuyết (tức là cõi chúng 
ta đang ở, trung tâm châu nầy có cây diêm phù. Chính ở cõi nầy, Đức 
Phật đã thị hiện, và ở cõi nây có nhiều nhà tu hành hơn hết). Phía Bắc 
gồm Hung Mông Thổ; phía Đông gồm Trung Quốc-Đại Hàn-Nhật; 
phía Nam gồm các vùng Bắc Ấn (hai mươi bảy vương quốc), Đông Ấn 
(mười vương quốc), Nam Ấn (mười lăm vương quốc), Trung Ấn (ba 
mươi vương quốc), và Tây Ấn (ba mươi bốn vương quốc). 
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The Worldly World 


The worldly world 1s also called the Jambudvipa. lt is so named 
either from the Jambu trees abounding In 1t, or from an enormous 
Jambud tree on Mount Meru visible like a standard to the whole 
continent. Saha means sufferings and afflictions; 1t also means WOrries, 
binding, unable to be free and liberated. The worldly world 1s full of 
storm, conflict, hatred and violence. ambudvipa 1s a small part of Saha 
World, the continent south of Mount Sumeru on which, according to 
ancient Indian cosmology, human beings live. In Buddhism, 1t 1s the 
realm of Sakyamuni Buddha. The world in which we live 1s an Impure 
field, and Sakyamumi 1s the Buddha who has Initiated 1s purification. 
People In this world endure many sufferings stemming from three 
polsons of greed, anger and delusion as well as earthly desires. The 
Saha World is filled with dirt, rocks, thorns, holes, canyons, hills, chífs. 
There are varIous sufferings regarding thirst, famine, hot, and cold. The 
people in the Saha World like wicked doctrines and false dharma; and 
do not have faith in the proper dharma. Thetr lives are short and many 
are fraudulent. Kings and mandarins, although already have had lands 
to govern and rule, are not satisfled; as they become greedy, they bring 
Íorces to conquer other countries causing Innocent people to die in 
van. In addition, there are other Infinte calamities such as droughts, 
floods, loss of harvest, thirst, famine, epidemics, etc. As for this Saha 
World, the favorable circumstances to cultivate 1n peace and 
contenment are few, but the unfavorable conditions of afflictlons 
destroying path that are rather losing Bodhi Mind they developed In the 
beginning. Moreover, It is very difficult to encounter a highly virtuous 
and knowledgeable advisor. According to the Buddha, the planet In 
which we are currently living is called Virtuous Southern Continent. lt 
1S Sifuated to the south of Mount Sumeru and 1s Just a tiniest part of the 
Great World System of the Saha World in which Sakyamuni Buddha 1s 
the ruler. 

Saha means sufferinngs and afflictions; It also means worries, 
binding, unable to be free and liberated. The worldly world 1s full of 
storm, conflict, hatred and violence. The world in which we live 1s an 
Iimpure field, and Sakyamuni 1s the Buddha who has Initiated 1ts 
purification. People In this world endure many sufferings stemming 
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from three poisons of greed, anger and delusion as well as earthly 
desires. The Saha World is filed with dirt, rocks, thorns, holes, 
canyons, hills, clíffs. There are varlous sufferings regarding thirst, 
famine, hot, and cold. The people in the Saha World like wicked 
doctrines and false dharma; and do not have faith in the proper dharma. 
TheIr lives are short and many are fraudulent. Kings and mandarins, 
although already have had lands to govern and rule, are not satisfied; 
as they become greedy, they bring forces to conquer other countries 
causing Innocent people to die In vain. In addition, there are other 
infinte calamitles such as droughts, floods, loss of harvest, thirst, 
famine, epidemics, etc. As for ths Saha World, the favorable 
circumstances to cultivate In peace and contenment are few, but the 
unfavorable conditons of afflictions destroying path that are rather 
losing Bodhi Mind they developed In the beginning. Moreover, 1t 1s 
very difficult to encounter a highly virtuous and knowledgeable 
advisor. According to the Buddha, the planet in which we are currentỈy 
living 1s called Virtuous Southern Continent. It 1s situated to the south 
of Mount Sumeru and 1s Just a tinmest part of the Great World System of 
the Saha World in which Sakyamumi Buddha 1s the ruler. Thus, “Saha” 
also called the place that which bears, the earth, Interpreted as bearing, 
enduring; the place of good and evil; a universe, or great chiliocosm, where all 
are subJect to transmigration and which a Buddha transforms; 1t 1s divided Into 
three regions and Mahabrahma Sahampati 1s 1s lord. World of endurance 
refers to our world which 1s filled with sufferings and affections, yet gladly 
enJoyed and endured by 1s inhabitants. According to Buddhism, Jambudvipa 1s 
the human world, the world in which we are living. Jambudvipa 1s a small part 
of Saha World, the realm of Sakyamuni Buddha. The southernmost of the four 
great land masses (catur-dvipa) of traditional Buddhist cosmology. Ït 1s said to 
be named after the Jambu tree that grows there. It measures 2,000 yojJanas on 
three sides, and its fourth side 1s only three-and-a-half yojanas long. The 
Southern Continent, one of the four continents, that situated south of Mount 
Meru, comprising the world known to the early Indian. According to Eitel In 
The Dictionary of Chinese-English Buddhist Terms, Jambudvipa includes the 
following countries around the Anavatapta lake and the Himalayas. The North 
region includes Huns-Mongolians-Turks; the East region ¡inlcudes China- 
Korea-Japan; the South region ¡includes Northern India (twenty-seven 
kingdoms), Eastern India (ten kingdoms), Southern India (fñifteen kingdoms$), 
Central India (thirty kingdoms, and Western Indian (thirty-four kingdom§). 
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Chương Năm Mươi Bốn 
Chapter FỨfy-Four 


Phật Tánh 


Theo quan điểm Phật giáo Đại thừa, thì Phật tánh là bản tánh chân 
thật, không lay chuyển và thường hằng của chúng sanh mọi loài. Theo 
hầu hết các kinh điển Đại thừa, mọi sinh vật đều có Phật tánh và cái 
Phật tánh này thường trụ và không thay đổi trong mọi kiếp luân hồi. 
Điều này có nghĩa là mọi sinh vật đều có thể thành Phật. Tuy nhiên, 
chỉ vì sự suy tưởng cấu uế và những chấp trước mà chúng sanh không 
chứng nghiệm được cái Phật tánh ấy mà thôi. Nhân chánh niệm và 
giác ngộ trong mọi chúng sanh, tiêu biểu cho khả năng thành Phật của 
từng cá nhân. Chính chỗ mọi chúng sanh đều có Phật tánh, nên ai cũng 
có thể đạt được đại giác và thành Phật, bất kể chúng sanh ấy đang 
trong cảnh giới nào. Bản thể toàn hảo, hoàn bị vốn có nơi sự sống hữu 
tình và vô tình. Theo giáo thuyết nhà Thiển thì mọi chúng sanh, mọi 
vật đều có Phật tánh, nhưng không biết và không sống với tánh này 
như một bậc giác ngộ luôn hằng sống với nó. Theo Bạch Ẩn, một 
Thiền sư Nhật Bản nổi tiếng, Bản tánh của Phật là đồng nhất với điều 
mà người ta gọi là “Hư Không.” Mặc dù Phật tánh nằm ngoài mọi 
quan niệm và tưởng tượng, chúng ta có thể đánh thức nó trong chúng ta 
vì chính bản thân của chúng ta cũng là một phần cố hữu của Phật tánh. 
Trong kinh Pháp Hoa, Đức Phật dạy: “Tất cả chúng sanh vốn có Phật 
tánh.” Toàn bộ đời sống tôn giáo của chúng ta bắt đầu bằng sự thể 
nghiệm này. Tỉnh thức về Phật tánh của mình và mang nó ra ánh sáng 
từ chiều sâu thẳm của tâm thức, nuôi dưỡng và phát triển nó một cách 
mạnh mẻ là bước đầu của đời sống tôn giáo. Nếu một người có Phật 
tánh thì những người khác cũng có. Nếu một người có thể chứng 
nghiệm bằng tất cả tâm mình về Phật tánh, thì người ấy phải tự nhiên 
hiểu rằng người khác cũng có Phật tánh giống như vậy. 

“Buddhata” là thuật ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ “Phật tánh.” Từ 
Phật giáo Đại Thừa này dùng để chỉ thực tánh không thay đổi và cuối 
cùng của vạn hữu. Từ này thường được xem như tương đương với 
“Không tánh” và được định nghĩa một cách đơn giản như là sự thiếu 
vắng một bản chất không thay đổi và được xác định rõ ràng. Theo mô 
thức này, vì tất cả chúng sanh đều không có một bản chất không thay 


400 


đổi, nên luôn thay đổi, và vì vậy có khả năng thành Phật. Phật tánh 
còn được gọi là Chân tánh. Giác tánh là tánh giác ngộ sẵẳn có ở mỗi 
người, hiểu rõ để dứt bỏ mọi thứ mê muội giả dối. Trong Liên Tâm 
Thập Tam Tổ, Đại Sư Hành Sách đã khẳng định: “âm, Phật, và 
Chúng sanh không sai khác. Chúng sanh là Phật chưa thành; A Di Đà 
là Phật đã thành. Giác tánh đồng một chớ không hai. Chúng sanh tuy 
điên đảo mê lầm, song Giác Tánh chưa từng mất; chúng sanh tuy nhiều 
kiếp luân hồi, song Giác Tánh chưa từng động. Chính thế mà Đại Sư 
dạy rằng một niệm hồi quang thì đồng về nơi bản đắc.” Tuy nhiên, 
trong các truyền thống Đại Thừa khác, đặc biệt là ở vùng Đông Á, 
khái niệm về một mô thức có tính thực thể hơn được đưa ra và được 
xem như là bản tánh căn bản của mọi thực thể, một bản chất thường 
hằng mà tất cả chúng sanh đều có rằng tất cả đều có thể thành Phật. 
Thí dụ như trong truyền thống Thiền tông Nhật Bản, bản chất này được 
mộ tả như là “chân ngã” của mọi người, và Thiển đã phát triển kỹ 
thuật thiển quán qua đó hành giả có thể phát triển sự chứng nghiệm về 
cái chân ngã ấy. Khái niệm này không tìm thấy trong Phật giáo 
Nguyên Thủy, vốn không thừa nhận ý tưởng mọi chúng sanh đều có 
thể thành Phật, mà truyền thống này cho rằng chỉ có những cá nhân 
xuất chúng mới có thể thành Phật mà thôi và những người khác nên 
bằng lòng với việc chứng đắc Niết Bàn như một vị A La Hán hay một 
vị Bích Chỉ Phật. 

Phật Tánh là bản thể toàn hảo, hoàn bị vốn có nơi sự sống hữu 
tình và vô tình. Phật tánh trong mỗi chúng sanh đồng đẳng với chư 
Phật. Chủng tử tĩnh thức và giác ngộ nơi mọi người tiêu biểu cho khả 
năng tĩnh thức và thành Phật. Bản thể toàn hảo và hoàn bị sẵn có mỗi 
chúng sanh. Phật tánh ấy sẵn có trong mỗi chúng sanh, tất cả đều có 
khả năng giác ngộ; tuy nhiên, nó đồi hỏi sự tu tập tính chuyên để gặt 
được quả Phật. Lý do của Phật tánh gồm trong sự đoạn trừ hai thứ 
phiền não. Phật tánh không nhận hình phạt của địa ngục vì nó là hư 
không, nó không có hình tướng, chỉ có những thứ có hình tướng mới 
chịu thọ hình nơi địa ngục. Phật tánh chỉ cho các loài hữu tình, và Pháp 
Tánh chỉ chung cho vạn hữu; tuy nhiên, trên thực tế cũng chỉ là một, 
như là trạng thái của giác ngộ (nói theo quả) hay là khả năng giác ngộ 
(nói theo nhân). Phật tánh thường trụ, bất sanh bất diệt, bất biến. Cát 
sông Hằng luôn nằm dọc theo dòng nước, Phật tánh cũng như thế, luôn 
phù hợp theo dòng Niết Bàn. Mọi chúng sanh đều có Phật Tánh, nhưng 
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do bởi tham, sân, si, họ không thể làm cho Phật Tánh nầy hiển lộ được. 
“Buddhata” là một thuật ngữ quan trọng trong nhà Thiển, dùng để chỉ 
cái thực chất cơ bản đã từ lâu bị che mờ bởi luyến chấp vào khái niệm 
tư tưởng và ngôn ngữ. Thuật ngữ được dùng trong một trong những 
công án nổi tiếng nhất của nhà Thiễn, đó là “Bản lai diện mục từ thời 
cha mẹ chưa sanh ta ra là cái gì?” Phật tánh là trạng thái mà cái gì 
cũng chẳng có. Phật giáo thường nói: “Phản bổn hoàn nguyên.” Có 
nghĩa là chúng ta xưa như thế nào thì trở lại như thế đó. Tuy nhiên, khi 
xưa bản lai như thế nào? Lúc xưa cái gì cũng chẳng có. Cho nên bây 
giờ hoàn nguyên tức là quay trở lại trạng thái mà cái gì cũng chẳng có. 

Theo Phật giáo Đại Thừa, kiến tánh hay thấy Phật tánh, hay thấy 
được tự tánh và thành Phật. Đây là câu nói rất thông dụng trong nhà 
thiển. Kiến tánh là nhìn thấy được Phật tánh hay nhìn thấy bản tánh 
thật của chính mình. Về mặt từ nghĩa, “kiến tánh” và “ngộ” có cùng 
một ý nghĩa và chúng thường được dùng lẫn lộn với nhau. Tuy nhiên 
khi nói về sự giác ngộ của Phật và chư tổ, người ta thường dùng chữ 
“ngộ” hơn là “kiến tánh” vì ngộ ám chỉ một kinh nghiệm sâu hơn. Đây 
là một câu nói thông dụng trong nhà Thiển. Đây là một trong tám 
nguyên tắc căn bản, của trực giác hay liên hệ trực tiếp với tâm linh 
của trường phái Thiển Tông. Cũng theo Phật giáo Đại Thừa, những 
người không có duyên lành (không trồng căn lành) ở kiếp trước không 
thấy cả hai thứ ứng thân và báo thân. Hàng phàm phu và nhị thừa, do 
cái biết phân biệt nên chỉ thấy được ứng thân của Phật; trong khi Bồ 
Tát và Đại Thừa, không còn phân biệt nên thấy cả ứng thân và báo 
thân Phật. 


The Buddha Nature 


According to the Mahayana view, Buddha-nature 1s the true, 
1mmutable, and eternal nature of all beings. According to almost all 
Mahayana sutras, all living beings have the Buddha-nature. The 
Buddha-nature dwells permanenfly and unalterably throughout all 
rebirths. That means all can become Buddhas. However, because of 
therr polluted thinking and attachments, they fail to realize this very 
Buddha-nature. The seed of mindfulness and enlightenment In every 
person, representing our potential to become fully awake. Since all 
beings possess this Buddha-nature, It 1s possible for them to attain 
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enlightenment and become a Buddha, regardless of what level of 
exIstence they are. Buddha-Nature, True Nature, or Wisdom Faculty 
(the substratum of perfection, of completeness, Intrinsic to both sentient 
and Insentlent life). According to Zen teaching, every sentient being or 
thing has Buddha-nature, but not being aware of it or not living with 
this awareness as an awakened one does. According to Hakunm, a 
famous Japanese Zen master, Buddha-nature 1s Identical with that 
which Is called emptiness. Although the Buddha-nature 1s beyond all 
conceptIon and Imagination, It 1s possible for us to awaken to 1t because 
we ourselves are Intrinsically Buddha-nature. In the Lotus Sutra, the 
Buddha taught: “All sentient beings have the Buddha-nature 1nnately.” 
Our entire religious life starts with this teaching. To become aware of 
one”s own Buddha-nature, bringing 1t to light from the depths of the 
mind, nurturing it, and developing 1t vigorously 1s the first step of one”s 
religIous life. If one has the Buddha-nature himself, others must also 
have 1t. If one can realize with his whole heart that he has the Buddha- 
nature, he comes spontaneously to recognize that others equally 
pOSsess It. Anyone who cannot recognize this has not truly realized his 
own Buddha-nature. 

“Buddhata” 1s a Sanskrit term which means “Buddha-nature.” This 
Mahayana Buddhist term that refers to the final, unchanging nature of 
all reality. This 1s often equated with emptiness (sunyata) and defined 
as simply an absence of any fixed and determinate essence. According 
to this formulation, because sentient beings have no fixed essence, 
they are able to change, and thus have the potential to become 
Buddhas. The Buddha Nature ¡1s also called True Nature. The 
enlightened mind free from all illusion. The mind as the agent of 
knowledge, or enlightenmert. In the Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism, the Tenth Patriarch Ching-She confirmed: “Mind, Buddha, 
and Sentient Beinss, all three are not any different. Sentient beings are 
Buddhas yet to be attained, while Amitabha 1s Buddha who has 
aftained. Enlightened Nature 1s one and not two. Even though we are 
delusional, blind, and I1gnorant, but even so our Enlightened Nature has 
never been disturbed. Thus, once seeing the light, all will return to the 
inherent enliphtenment nature.” In other Mahayana traditions, 
however, particularly in East Asia, the concept Is gIven a more 
substantialist formulation and 1s seen as the fundamental nature of all 
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reality, an eternal essence that all beings possess, and In virfuie of 
which they can all become Buddhas. In Japanese Zen tradition, for 
example, 1t is described as true self of every Individual, and Zen has 
developed meditation techniques by which practitioners might develop 
experienfial awareness of 1t. The concept 1s not found in Theravada 
Buddhism, which does not posit the idea that all beings have the 
potential to become Buddhas, rather, Nikaya Buddhist traditions hold 
that only certain exceptional Individuals may become Buddhas and that 
others should be content to attain Nirvana as an Arhat or Pratyeka- 
Buddha. 

Buddha-Nature, True Nature, or Wisdom Faculty (the substratum 
Of perfection, of completeness, Intrinsic to both sentient and 1nsentient 
le). The seed of mindfulness and enlightenment In every person, 
representing our potential to become fully awakened and eventually a 
Buddha. The substratim of perfection, of completeness, Intrinsic to 
both sentlent and Insentient life. The reason of Buddhahood consisfs In 
the destruction of the twofold klesa or evil passions. The Buddha- 
nature does not receive punishment in the hells because 1t 1s void of 
form, or spiritual or above the formal or material (only things with 
forms can enter the hells). Buddha-nature, which refers to living 
beings, and Dharma-nature, which concerns chiefly things in general, 
are practically one as either the state of enlightenment (as a result) or 
the potentiality of becoming enlightened (as a cause). The eternity of 
the Buddha-nature. The Buddha-nature 1s immortal and immutable. As 
the sands the Ganges which always arrange themselves along the 
stream, so does the essence of Buddhahood, always conform 1tself to 
the stream of Nirvana. All living beings have the Buddha-Nature, but 
they are unable to make this nature appear because of their desires, 
hatred, and ignorance. “Buddhata” 1s an Important term ¡in Zen 
Buddhism, which refers to one's buddha-nature (buddhata), the 
fundamental reality that is obscured by attachment to conceptual 
thoughts and language. The term ¡1s used In one of the best-known 
Koans, “What Is your original face before your parents were born? 
Buddha-nature 1s the state of nothingness. In Buddhism we always talk 
about returning to the origin. We want to return to the way we were 
originally. What were things like originally? There was nothing at alll 
Now we want to go back to the state of nothingness. 
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According to the Mahayana Buddhism, to see one”s own nature and 
become a Buddha, or to behold the Buddha-nature (to reach the 
Buddhahood or to attain enlightenment. This 1s a very common sayIng 
of the Zen school or Intuitive school. To behold the Buddha-nature 
withn oneself or to see Into ones own nature. Semantically 
“Beholding the Buddha-nature” and “Enlightenment” have virtually the 
same meaning and are often used Interchangeably. In describing the 
enlightenment of the Buddha and the patrlarchs, however, 1t 1s often 
used the word “Enlightenment” rather than “Beholding the Buddha- 
nature.” The term “enlightenment” implies a deeper experlence. This 
1S a common saying of the Ch'an (Zen) or Intuitive School. This 1s one 
of the eight fundamental principles, 1ntuitlonal or relating to direct 
mental vision of the Zen School. Also according to the Mahayana 
Buddhism, those who did not cultivate good roots 1n theIr past Ìives, see 
neither nirmanakaya nor sambhogakaya of the Buddha. Due to clinging 
to discrimination, ordinary people and Hinayana see only the 
nirmanakaya or body of incarnation of the Buddha; while Bodhisattvas 
and Mahayana, without clinging to discrimination, see both the body of 
Incarnation (nirmanakaya) and the spirtual body or body 1n bliss 
(sambhogakaya) of the Buddha. 
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Chương Năm Mươi Lăm 
Chapter FỨty-Five 


Như Lai 


Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng Như Lai không phải là đấng 
Thượng Đế hay nhà tiên tri của Thượng Đế. Như Lai là đấng đã giác 
ngộ toàn hảo cao nhất (samyak-sambuddha). Trong Phật giáo Đại thừa, 
Như Lai được dùng dưới hình thức hóa thân, làm trung gian giữa bản 
chất và hiện tượng. Như Lai còn đồng nghĩa với “Tuyệt đối,” “Bát 
Nhã” hay “Hư không.” Bậc Như Lai siêu việt lên trên tất cả đa nguyên 
tánh và phạm trù của tư tưởng, có thể coi là không phải vĩnh hằng mà 
cũng không phải là phi vĩnh hằng. Ngài là bậc không thể truy tầm dấu 
tích. Vĩnh hằng và phi vĩnh hằng chỉ được dùng trong lãnh vực nhị 
nguyên tánh chứ không thể dùng trong trường hợp phi nhị nguyên. Bởi 
lẽ các bậc Chân Như đều giống nhau trong sự hiển hiện, vì thế tất cả 
chúng sanh đều tiểm năng trở thành Như Lai. Chính Như Lai tánh hiện 
hữu trong chúng ta, khiến cho chúng ta khao khát tìm cầu Niết Bàn, và 
cuối cùng tánh ấy sẽ giúp giải thoát chúng ta. Như Lai là một trong 
mười danh hiệu của Phật mà Đức Phật dùng khi xưng hô. Ngài đã sanh 
ra, đã sống và đã diệt độ như mọi người. Ngài không để lại trong giáo 
lý của Ngài bất cứ một giả thuyết nào. Biến cố về cuộc đời của đấng 
Như Lai đã là nguồn cảm hứng và hy vọng cho con người vì ai cũng có 
thể hy vọng rằng rồi đây mình cũng sẽ được như Ngài nếu mình quyết 
chí hết mình tu tập. 

Từ vô lượng vô biên kiếp trước khi Đức Phật thị hiện, đã có hằng 
hà sa số chư Phật đã tìm ra con đường và đã chỉ giáo cho chúng sanh. 
Chư Phật khác đã sống ở những thời xa xưa đến nỗi không còn dấu tích 
lịch sử ghi lại về các Ngài, nhưng những Chân lý mà các Ngài giảng 
dạy cũng giống như những điều mà Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã 
giảng dạy chúng ta gần 2.600 năm về trước, vì đó là những chân lý 
không bao giờ thay đổi. Nghĩa đen của “Như Lai” là như đến, hay như 
thế, chỉ trạng thái giác ngộ. Như Lai có thể được hiểu là “Giác ngộ như 
thế tôi đến” và dùng chung cho tất cả các đức Phật hơn là riêng cho 
Phật Thích Ca Mâu Ni; đấng đã khám phá ra (đạt đến) chân lý; một 
trong mười danh hiệu của Phật, thường được Phật dùng khi Ngài nói về 
Ngài và chư Phật; những chúng sanh thuộc hàng Như Lai. Như Lai còn 
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có nghĩa là đấng đã đạt được giác ngộ tối thượng. Phạn ngữ có nghĩa là 
“Như Lai.” Danh hiệu của chư Phật, có nghĩa là sự thành đạt Bồ Đề, 
một trạng thái siêu thoát vượt qua tất cả những thành đạt phàm tục. Từ 
nầy có thể được chia làm hai phần, hoặc theo biểu thức Tatha+gata, 
hoặc Tatha+agata. Trong trường hợp thứ nhất nó có nghĩa là “Như 
khứ,” và trong trường hợp thứ nhì nó có nghĩa là “Như Lai.” Danh hiệu 
mà đệ tử dùng để gọi Phật. Đức Phật cũng dùng danh hiệu nây để tự 
xưng hô. Tathagata còn có nghĩa là những vị Phật trước đây đã đến và 
đi. Theo Kinh Trung A Hàm, người ta bảo dấu vết của Như Lai bất khả 
truy tầm, nghĩa là Ngài vượt lên trên tất cả những nhị nguyên của tư 
tưởng. Theo Kinh Pháp Cú (254), thì Tathagata có nghĩa là 'không thể 
truy tâm dấu tích không trung.” Ý nghĩa của Như Lai là “đã đi như thế,” 
tức là không có dấu tích, dấu tích ấy không thể xử dụng phạm trù tư 
tưởng để tư duy và truy tâm. Theo Ngài Long Thọ trong Trung Quán 
Luận, bất luận khởi nguyên của chữ “Như Lai” như thế nào, chức năng 
của nó đã rất rõ ràng. Ngài giáng thế để truyền thọ ánh sáng của Chân 
Lý cho thế nhân và sau đó đã ra đi mà không để lại dấu vết nào. Ngài 
là hiện thân của Chân Như. Khi Đức Phật được gọi là Như Lai, nhân 
cách cá biệt của Ngài được gác qua một bên, mà Ngài được xem là 
một loại kiểu mẫu điển hình thỉnh thoảng lại xuất hiện trên đời. Ngài 
là sự thể hiện trên trần thế của Pháp. Như Lai gồm có tại triỀn và xuất 
triển Như Lai. Như Lai tại triển, giới hạn và chịu sự chi phối của cuộc 
sống khổ đau phiền não; hay lý chân như pháp tính ẩn trong phiền não 
triển phược. Như Lai xuất triển, không giới hạn và không còn chịu sự 
chi phối của cuộc sống khổ đau phiền não nữa, hay lý chân như không 
phiền trược, đối nghĩa lại với tại triỀn chân như. 

Không tánh và từ bi là hai đặc tính thiết yếu của Như Lai. Không 
tánh ở đây có nghĩa là Bát Nhã hay trí tuệ siêu việt. Vốn sẵn không 
tánh hoặc Bát Nhã cho nên Như Lai đồng nhất với Chân Như; vốn sẵn 
có từ bi cho nên Như Lai là đấng cứu độ của tất cả chúng sanh hữu 
tình. “Tathagata” là sự tổn hữu chân chính của tất cả. Khi nói “sự tổn 
hữu chân chính của Như Lai cũng là sự tổn hữu chân chính của tất cả" 
là điều bất khả tư nghì. Trong bản chất tối hậu của Ngài thì Như Lai là 
'cực kỳ thâm sâu, không thể đo lường được.` Các pháp hay những 
thành tố của sự tổn tại là bất khả xác định, vì chúng chịu những điều 
kiện và vì chúng là tương đối. Bậc Như Lai là bất khả xác định hiểu 
theo nghĩa khác. Như Lai không thể xác định là vì bản chất tối hậu của 
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Ngài, Ngài không phải được sanh ra từ nhân duyên. Vì thế trong Trung 
Quán Tụng, Ngài Long Thọ đã khẳng định: “Đức Phật siêu việt đối với 
tư tưởng và ngôn ngữ, và vô sanh vô tử; những ai xử dụng khái niệm 
phạm trù để mô tả Đức Phật đều là nạn nhân của loại trí tuệ bị chỉ 
phối bởi ngôn ngữ và hý luận, và như vậy không thể nào thấy được 
Như Lai trong bản thể đích thực của Ngài.” 


The Thus-Come One 


Devout Buddhists should always remember that Tathagata 1s 
neither a god nor the prophet of a god. In Mahayana Buddhism, 
Tathagata 1s the Buddha In his nrmanakaya, the Iintermediary between 
the essential and the phenomenal world. Tathagata also means 
“Absolute,” “PraJna” or “Emptiness or Shunyafa.” The Tathagata who 
has gone beyond all plurality and categorles of thought can be said to 
be neither permanent nor impermanent. He 1s untraceable. Permanent 
and Impermanent can be applied only where there 1s duality, not in the 
case of non-dual. And because Tathata 1s the same In all manifestation, 
therefore all beings are potential Tathagatas. It Is the Tathagata within 
us who makes us long for Nibbana and ultimately sets us free. 
Tathagata 1s one of the ten tifles of the Buddha, which he himself used 
when speaking of himself or other Buddhas. He was born, lived and 
passed away. He left no room In His teaching for any other 
superstitlon. This event of the life of the Tathagata 1s human beings” 
øreatest Impression and hope for everyone of us can hope that some 
day we can reach the same stage as the Tathagata did 1Ÿ we resolve to 
do our best to cultivate. 

Long before our Buddha was born, there were many other Buddhas 
who found the path and showed 1t to people. These other Buddhas lived 
so long ago that we have no written histories about them, but they 
taught the people In those far off days the very same Truth that our 
Sakyamumi Buddha taught us almost twenty-six hundred years ago, for 
the Truths never change. “[athagata” literally means one “thus come,” 
the “thus” or “thusness,” Indicating the enlightened state. Therefore, 
Tathagata can be rendered as “Thus enlightened I come,” and would apply 
equally to all Buddhas other than Sakyamuni. The Thus-Come One also 
means one who has attained Supreme Enlightenment; one who has discovered 
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(come to) Truth; one of the ten tiles of the Buddha, which he himself used 
when speaking of himself or other Buddhas; those of the Tathagata order. 
“Tathagata” 1s a Sanskrit term for “Thus-gone-one.” An epithet of Buddhas, 
which sigmifies their attainment of awakening (Bodhn), a transcendental state 
that surpasses all mundane attainments. This term may be divided Info either 
of the following formulas: tatha+gata, or tatha+agata. In the former case, 1t 
means “Như khứ,” and ¡n the latter case “Như Lai.” A tile of the Buddha, 
used by his followers and also by himself when speaking of himself. Tathagata 
also means the previous Buddhas have come and gone. According to the 
Middle Length Collections (Majjhimanikaya), Tathagata 1s a perfect being 
whose foot-prints or tracks are untraceable, who 1s above all the dichotomies 
of thought. According to the Dhammapada (254), the word Tathagata means 
“thus gone" or “so gone,` meaning “trackless,` or whose track cannot be traced 
by any of the categories of thought. According to NagarJuna in the 
Madhyamaka Philosophy, regardless the origin of the word “Iathagata,` the 
functon of 1t 1s clear. He descends on earth to impart the light of Truth to 
mankind and departs without any track. He 1s the embodiment of Tathata. 
When the Buddha is called Tathagata, his individual personality 1s 1gnored; he 
1S freated as a type that appears from time to time in the world. He 1s the 
earthly manifestaton of Dharma. Tathagata includes the Tathagata in bonds 
and tathagata unlimited and free from bonds. The Tathagata in bonds (limited 
and subject to the delusions and sufferings of life); or the fettered 
bhutatathata, the bhutatathata in limitatlons. Tathagata unlimited and free 
from bonds (not subject to the delusions and sufferings of life any more); or 
the unfettered or free bhutatathata, as contrast with fettered bhutatathata (Fại 
triển chân như). 

Sunyata and Karuna are the essential characteristics of Tathagata. 
Sunyata here means Prajna or transcendental insiph(. Having Sunyata or 
Prajna, Tathagata 1s identical with Tathata or Sunya. Having Karuna, he is the 
saviour of all sentient beings. “Tathagata” means the true being of all. The 
true being of the Tathagata which 1s also the true being of all 1s not 
conceivable. In his ulimate nature, the Tathagata 1s “deep, Immeasurable, 
unfathomable.` The dharmas or elements of existence are indeterminable, 
because they are conditioned, because they are relative. The Tathagata 1s 
1ndeterminable, because, 1n his ulimate nature, he 1s not conditionally born. 
The indeterminability of the ulimate nature really means “the Inapplicability 
of the ways of concepts.` Thus, Nagarjuna in the Karika: “he Buddha 1s 
transcendernrtal in regard to thoughts and words. He 1s not subject to birth and 
death. Those who describe the Buddha In the terms of conceptual categories 
are all victims of the worldly and verbalizing mind and are thus unable to see 
the Tathagata 1n his real nature.” 
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Chương Năm Mươi Sáu 
Chapter FỨty-Six 


Như Lai Tạng 


Phạn ngữ “Tathagata-garbha” chỉ tiềm năng Phật tánh bẩm sinh 
sẵn có nơi mọi chúng sanh. Như Lai Tạng là cái thai tạng trong đó Như 
Lai được mang, được nuôi dưỡng và được thành thục. Như Lai Tạng 
còn là A Lại Da thức được hoàn toàn thanh tịnh, sạch tập khí hay năng 
lực của thói quen và các khuynh hướng xấu. Theo truyền thống Đại 
thừa, mọi thực thể đều chứa Phật ở tận sâu trong bản thân mình dưới 
hình thức Pháp thân. Như Lai Tạng là nguyên nhân của thiện cũng như 
bất thiện, sinh ra nhiều con đường hiện hữu khác nhau, như lục thú 
chẳng hạn. Trong một số giáo điển, chẳng hạn như giáo điển Đại 
Thừa, Như Lai Tạng tương đương với tánh không, và dựa trên khái 
niệm tất cả chúng sanh hay vạn hữu không có tự tánh, và luôn biến 
đổi, tùy thuộc vào nhân duyên bên ngoài, không có một cái tự tánh cố 
định. Vì vậy Phật tánh không phải là cái gì được phát triển qua thiền 
định hay do kết quả của thiển định, mà nó là bản chất cố hữu nhất của 
chúng sanh được làm cho hiển lộ qua việc tháo gỡ bức màn vô minh 
che mờ nó từ bấy lâu nay. Tuy nhiên, thiển định đóng vai trò vô cùng 
quan trọng trong đời sống tu tập của chúng ta, vì chính nó là công cụ 
chính giúp ta thanh tịnh thân tâm và tháo gỡ bức màn vô minh từ vô thỉ 
để Phật tánh được hiển lộ. Như Lai Tạng có hai nghĩa: Như Lai hay 
Phật đã hàm ẩn trong thai tạng hay nhân tính, và Phật tính trong tự 
tính. Như Lai Tạng là nơi chứa đựng hay thu nhiếp vạn pháp. Như vậy, 
chân như ở trong phiển não dục vọng, và chân như cũng ở trong vạn 
pháp bao hàm cả hai mặt hòa hợp và không hòa hợp, tịnh và bất tịnh, 
tốt và xấu. Cảnh giới của Như Lai Tạng vốn là một tên khác của A Lại 
Da thức, cảnh giới nầy vượt khỏi những kiến giải được đặt căn bản 
trên sự tưởng tượng của hàng Thanh Văn, Duyên Giác và các triết gia. 
Như Lai Tạng là cái thai tạng trong đó Như Lai được mang, được nuôi 
dưỡng và được thành thục. Như Lai Tạng còn là A Lại Da thức được 
hoàn toàn thanh tịnh, sạch tập khí hay năng lực của thói quen và các 
khuynh hướng xấu. Như Lai Tạng còn là Phật tánh. Theo truyền thống 
Đại thừa, mọi thực thể đều chứa Phật ở tận sâu trong bản thân mình 
dưới hình thức Pháp thân. Như Lai Tạng là nguyên nhân của thiện 
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cũng như bất thiện, sinh ra nhiều con đường hiện hữu khác nhau, như 
lục thú chẳng hạn. 


Tathagafa-Garbha 


The absolute, the true nature of all things which 1s immutable, immovable 
and beyond all concepts and distinctions. A Sanskrit term for the Innate 
potential for Buddhahood or Buddha-nature that 1s present in all sentient 
beings. Tathagatagarbha 1s the womb where the Tathagata 1s conceived and 
nourished and matured. Tathagatagarbha also means the Alayavijnana which 
fully purified of 1ts habit-energy (vasana) and evil tendencies (daushthulya). 
According to the Mahayana Buddhism, everything has 1ts own Buddha-nature 
1n the dharmakaya. Tathagatagarbha 1s the cause of goods as well as evils 
which creates the various paths of existence. In some texts, Mahayana texts, 
for example, Tathagata-garbha 1s equated with emptiness (sunyata) and 1s 
based on the noton that since all beings, all phenomena lack inherent 
exiIstence (svabhava) and are constantly changing in dependence upon causes 
and condifions there 1s no fixed essence. Thus Buddha-nature 1s not something 
that 1s developed throuegh practices of meditation or as a result of meditation, 
but rather 1s one”s most basic nature, which 1s simnply made manifest through 
removing the veils of ignorance that obscure 1t. However, meditation plays a 
crucial role in our cultivation life, for 1s a main tool that helps us to remove 
the beginningless veils of ignorance so that Buddha-nature can manIfest. 
Matrix of Thus-come or Thus-gone or Tathagata-garbha has a twofold 
meaning: Thus-Come or Thus-Gone or Buddha concealed in the Womb (manˆs 
nature), and the Buddha-nature as 1t 1s. Tathagata-garbha 1s the absolute, 
unitary storehouse of the universe, the primal source of all things. Therefore, 
the Tathagata 1s in the midst of the delusion of passions and desires; and the 
Tathagata 1s the source of all things(all created things are in the 
Tathagatagarbha, which is the womb that gives bĩirth to them all), whether 
compatible or incomaptible, whether forces of purity or impurity, good or bad. 
The realm of the Tathagatagarbha whiích 1s another name for the 
Alayavijnana, 1s beyond the views based on the imagination of the Sravakas 
and Pratyekabuddhas and philosophers. Tathagatagarbha 1s the womb where 
the Tathgata 1s conceived and nourished and matured. Tathagatagarbha also 
means the Alayavijnana which fully purified of 1ts habit-energy (vasana) and 
evil tendencies (daushthulya). Tathagatagarbha also means Buddha-nature. 
According to the Mahayana Buddhism, everything has 1ts own Buddha-nature 
in the dharmakaya. Tathagatagarbha 1s the cause of goods as well as evils 
which creates the various paths of existence. 
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Chương Năm Mươi Bảy 
Chapter FỨty-Seven 


Niết Bàn 


Niết bàn là sự chấm dứt hoàn toàn những ham muốn và khổ đau 
phiền não. Niết Bàn là mục tiêu tối thượng của những người tu theo 
Phật. Khi chúng ta nói đến Niết Bàn chúng ta gặp phải những khó 
khăn trong việc diễn tả vì bản chất xác thực của một kinh nghiệm 
không thể và không bao giờ có thể được truyền đạt bằng ngôn từ. Kinh 
nghiệm này phải được mỗi người tự mình kinh qua, không có ngoại lệ. 
Chúng ta phải kinh qua việc chấm dứt khổ đau phiển não, những tai 
họa của luyến chấp, sân hận và vô minh. Khi chúng ta loại bổ được 
những nguyên nhân của khổ đau phiển não là chúng ta chứng nghiệm 
niết bàn cho chính mình. “Nirvana” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “sự 
chấm dứt.” Từ này do sự kết hợp của tiếp đầu ngữ “nir” và căn ngữ 
động từ “va” có nghĩa là “thổi tắt” hay “dập tắt.” Đây là sự chấm dứt 
tiến trình hiện hữu của dục vọng để đạt tới niềm an lạc trường cửu. 
Niết bàn, chế ngự mọi dục vọng, đoạn tận luân hồi sanh tử. Đây là 
trạng thái cao nhất của hạnh phúc, bình an và thuần khiết. Đây cũng là 
mục tiêu tối hậu của mọi cố gắng của chư Phật tử (Mục tiêu tâm linh 
thù thắng trong Phật giáo), nhằm giải thoát khỏi sự tổn tại hạn hẹp. 
Niết bàn, trạng thái thoát khỏi tái sanh bằng cách diệt trừ mọi ham 
muốn và đoạn tận ngã chấp. Theo Kinh Lăng Già, Niết Bàn nghĩa là 
thấy suốt vào trú xứ của thực tính đúng chính thực tính (Niết Bàn giả 
kiến như thực xứ. “NÑirvana” gồm “Nir` có nghĩa là ra khỏi, và “vana” 
có nghĩa là khát ái. Nirvana có nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, 
chấm dứt khổ đau, và hoàn toàn tịch diệt, không còn ham muốn hay 
khổ đau nữa (Tịch diệt hay diệt độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng 
cho những ai đã dứt trừ khát ái và chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, 
Niết Bàn là chấm dứt vô minh và ham muốn để đạt đến sự bình an và 
tự do nội tại. Niết Bàn với chữ “n” thường đối lại với sanh tử. Niết bàn 
còn dùng để chỉ trạng thái giải thoát qua toàn giác. Niết Bàn cũng 
được dùng theo nghĩa trở về với tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh 
sau khi thân xác tiêu tan, tức là trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng 
thái vô ngại. Trạng thái tối hậu là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Niết Bàn 


412 


là danh từ chung cho cả Tiểu Thừa lẫn Đại Thừa. Theo Kinh Lăng Già, 
Đức Phật bảo Mahamati: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt 
vào trú xứ của thực tính trong ý nghĩa chân thật của nó. Trú xứ của 
thực tính là nơi mà một sự vật tự nó trú. Trú trong chính cái chỗ của 
mình nghĩa là không xao động, tức là mãi mãi tĩnh lặng. Nhìn thấy suốt 
vào trú xứ của thực tính đúng như nó nghĩa là thông hiểu rằng chỉ có 
cái được nhìn từ chính tâm mình, chứ không có thể giới nào bên ngoài 
như thế cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu hết các thảo luận suy 
luận siêu hình tập trung quanh đề tài Niết Bàn. Kinh Đại Bát Niết Bàn, 
những đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát kiến mới đây, một 
ở Trung Á và đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy một thảo luận sống 
động về các vấn đề như Phật tánh, Chân như, Pháp giới, Pháp thân, và 
sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu Thừa và Đại Thừa. Tất cả những 
chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và cho thấy mối bận tâm 
lớn của suy luận được đặt trên vấn để vô cùng quan trọng nầy. 

Sự giải thích tương đối nhất của Niết Bàn là trạng thái cao nhất 
của thiển định 'đã dừng mọi ý tưởng và cảm thọ." Niết Bàn cũng còn 
gọi là sự tận diệt các thức, tức là sự thực nghiệm vô phân biệt, bởi lẽ 
vòng luân hồi sanh tử được thành hình qua dòng tâm thức, và Niết Bàn 
chính là sự tiêu diệt sanh tử, là thực tại của vô ngã. Bằng những 
phương tiện tu tập thiển định để trí tuệ hiện tiền sẽ tịnh chỉ được tiến 
trình hoạt động của ý thức. Phật giáo luôn luôn dùng một số từ phủ 
định để tạm mô tả trạng thái không thể diễn tả được của Niết Bàn như: 
“Đây là sự không sanh, không hữu, không tạo, không tác, vân vân. Niết 
Bàn là trạng thái không đất, không nước, không có cảnh giới Không vô 
biên xứ hoặc Thức vô biên xứ. Niết Bàn không đến, cũng không đi, 
không đứng, không sanh, không diệt, không bắt đầu, không chấm dứt. 
Như thế là sự chấm dứt đau khổ. Vì vậy Niết Bàn là vượt ra ngoài sự 
đau khổ. Nơi đó không có thay đổi, không sầu muộn, không ô nhiễm. 
Nơi đó an lạc và hạnh phúc. Đây chính là hải đảo, là nơi trú ẩn, nơi về 
nương và mục đích tối hậu. Thêm vào đó, thuật ngữ “Nibbana' trong 
kinh điển Pali rõ ràng biểu thị một thực thể thống nhất thường hằng, 
tổn tại, vượt khỏi tam giới. Đây là bản chất vô tận, không thể diễn tả 
được, không sanh, không diệt và vượt qua tất cả những phân biệt đối 
đãi, đồng nhất với vô ngã. 

Đức Phật nói rằng Niết Bàn là hạnh phúc, là niềm an lạc tối 
thượng, bất tử, không có tạo tác, nó vượt ra ngoài đất, nước, lửa, gió. 
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Nó không thể nào dò hay đo lường được. Ngài đã diễn tả Niết bàn 
bằng những danh từ sau đây: vô tận, bất tùy thế, vô song, tối thượng, 
tối cao, vượt ra ngoài, nơi nương tựa tối thượng, chu toàn, an toàn, hạnh 
phúc, duy nhất, vô trụ, bất khả diệt, tuyệt đối trong sạch, siêu thế, vĩnh 
cửu, giải thoát, và vắng lặng, vân vân. Niết Bàn có những đặc tánh 
tổng quát sau đây: thường trụ, tịch diệt, bất lão, thanh tịnh, giải thoát, 
vô vi, bất sanh, an lạc, diệt độ, diệt sanh tử, diệt tham dục, và chấm 
dứt hết thảy khổ đau để đi vào an lạc. Nên luôn nhớ rằng khi mà bạn 
còn tái sanh vào cõi Ta Bà thì bạn phải còn chuẩn bị cho cuộc hành 
trình dài từ đây về nơi vĩnh hằng. Việc quan trọng nhất là bạn phải 
thường xuyên tu tập từ đó có thể bạn sẽ được trí tuệ cần thiết cho cuộc 
hành trình này. Đừng tìm kiếm những gì siêu việt hay thần thông trong 
đời này mà phải luôn nhìn thẳng về cứu cánh cuối cùng của bạn là 
Niết Bàn. 

Chữ Niết Bàn có nghĩa là “đoạn diệt” và từ đó dẫn đến thanh tịnh. 
Một vấn đề được nêu lên ở đây là có phải Niết Bàn chỉ là trạng thái 
biến đổi của trí tuệ hay nó là một chiều khác của thực tại. Chữ Niết 
Bàn được dùng cho cả trạng thái tâm lý biến đổi lẫn một trạng thái 
siêu hình học. Trong giáo điển Phật giáo đã có đầy dẫy những diễn đạt 
cho thấy Niết Bàn là một trạng thái biến đổi của nhân cách và ý thức. 
Sự biến đối này được mô tả bằng những từ ngữ phủ định như đoạn diệt 
ái dục và luyến chấp, nhưng cũng có khi từ ngữ này được dùng trong 
khẳng định như sản sanh trí tuệ siêu việt và an bình. Theo triết lý Phật 
giáo, có bốn cách để diễn tả Niết Bàn: Thứ nhất là “Phú Định”: Mô tả 
theo lối phủ định là phương thức thông thường nhất. Niết Bàn là bất tử, 
bất biến, bất diệt, vô biên, vô tác, vô sanh, vị sanh (chưa sanh), bất thệ, 
không bị hủy hoại, bất tạo, vô bệnh, vô lão, không còn đọa lạc vào 
chốn trầm luân, vô thượng, chấm dứt khổ đau, và giải thoát tối hậu. 
Thứ nhì là “Khẳng Định”: Niết Bàn là an bình, cực lạc, trí tuệ siêu 
việt, thanh tịnh và an ổn. Kỳ thật tất cả mọi thứ hữu hạn đều là vô 
thường. Bản chất chủ yếu của nó là sanh và diệt. Nó sanh ra rồi lại bị 
hủy diệt. Sự đoạn diệt của nó đem lại thanh tịnh và an lạc. Sự đoạn 
diệt cũng có nghĩa là chấm dứt tham ái và khổ đau trong trạng thái tâm 
an tịnh. Nói theo cách khẳng định, Niết Bàn cũng có nghĩa là cực lạc, 
là trí tuệ siêu việt, sự chiếu sáng, và ý thức thuần túy trong sáng. 7h 
ba là “Nghịch Lý”: Phương thức này thường được tìm thấy nhiều nhất 
trong Bát Nhã Ba La Mật Đa hay trong các giáo điển Trung Quán. 
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Niết Bàn trụ trong cảnh giới vô sở trụ. Con đường duy nhất để đạt đến 
mục đích này là chứng nghiệm rằng theo nghĩa tối hậu thì không có bất 
cứ mục đích nào để đạt đến. Niết Bàn là thực tại mà thực tại lại là 
không tánh. Tứ tư là “Tượng Trưng”: Sự mô tả theo cách tượng trưng 
khác với cách mô tả nghịch lý, nó tránh né lối diễn tả trừu tượng và 
thay vào đó lại sử dụng những hình ảnh cụ thể. Từ quan điểm này, 
Niết Bàn là chỗ an trú mát mẻ, là hòn đảo trong vùng ngập lụt, là bến 
bờ đằng xa, là Thánh thành, là nơi về nương, là chỗ che chở, là nơi 
dung thân an toàn. 

Theo Phật giáo, Niết Bàn có nhiều đặc tính: Thứ nhất, Niết bàn 
có thể được vui hưởng ngay trong kiếp nầy như là một trạng thái có thể 
đạt được. 7hứ nhì, Niết bàn có bốn phẩm hạnh cao thượng hay những 
bản chất siêu việt của Như Lai được thuyết giảng trong Kinh Niết Bàn 
(đây là bốn phẩm hạnh rốt ráo của Đức Như Lai, có bốn đức nầy tức là 
đắc Đại Bát Niết Bàn của Đại Thừa: thường đức, thể của Niết Bàn 
thường hằng bất biến, không sinh diệt (không còn bị chi phối bởi vô 
thường); lạc đức, thể của Niết Bàn tịch diệt vĩnh an; ngã đức; tịnh đức, 
thể của Niết Bàn giải thoát khỏi mọi cấu nhiễm. Ngoài ra, Niết Bàn 
còn có những đặc tính khác: Thứ nhất là sự triệt tiêu hoàn toàn của 
ham muốn và đau khổ. Mục tiêu tối thượng của những người tu Phật. 
Trạng thái có thể đạt được bằng những ước vọng chánh đáng như thanh 
tịnh cuộc sống và tận diệt bản ngã. Phật đã nói về Niết Bàn như một 
nơi không sanh, không diệt. 7 nhì, niết bàn là một trạng thái tỉnh 
thần có thể chứng ngộ được. Sự kiện rõ ràng chứng tỏ Niết bàn không 
phải là một trạng thái hư vô. Thứ ba, niết bàn không phải là một nơi 
chốn hay một loại thiên đàng cho linh hồn trú ẩn trong đó. Niết Bàn là 
trạng thái chứng đắc tùy thuộc chính bản thân này, và trạng thái này có 
thể chứng nghiệm ngay trong đời này. Niết Bàn vượt ra ngoài sự diễn 
tả của văn tự ngôn ngữ. Nó vượt ra ngoài phạm trù thời gian và không 
gian mà phàm phu diễn tả. 7hứ :, niết bàn là nơi (nếu chúng ta có thể 
tạm gọi như vậy) mà tham sân si bị diệt tận và các lậu hoặc bị đoạn 
tận. Tuy nhiên, có một số tà kiến về Niết Bàn. Niết bàn là thường 
hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng vô 
thường. Niết bàn là chân Phật tánh; tuy nhiên tà đạo cho rằng làm gì 
có cái Phật tánh. Niết bàn là nơi của an lạc; tuy nhiên tà đạo lại cho 
rằng mọi nơi kể cả Niết bàn đều khổ chứ không vui. Đây là một trong 
tám điên đảo thuộc Vô thường điên đảo. Đạo Phật cho rằng Niết bàn 
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là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết 
bàn cũng vô thường. Niết bàn là thanh tịnh; tuy nhiên, tà đạo cho rằng 
ngay cả Niết bàn cũng bất tịnh. Đây là một trong tám điên đảo thuộc 
Vô thường điên đảo. Đạo Phật cho rằng Niết bàn là thường hằng vĩnh 
cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng vô thường. 
Ngay từ thời Đức Phật còn tại thế đã có những vấn để liên quan 
đến Niết Bàn. Một số sinh ra từ bào thai, kẻ ác thì đọa vào địa ngục, 
người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng cõi Niết bàn chỉ dành 
riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử. Theo Kinh Pháp Cú, 
mỗi khi có người hỏi Phật còn tổn tại sau khi chết hay không, hay Ngài 
đi vào thế giới nào sau khi Niết Bàn, luôn luôn Ngài im lặng. Khi Phật 
im lặng trước một câu hỏi cần trả lời là “phải” hay “không,” thì sự im 
lặng của Ngài thường có nghĩa là thừa nhận. Nhưng sự im lặng của 
Ngài trước câu hỏi về Niết Bàn là bởi vì thính giả của Ngài không thể 
hiểu nổi cái triết lý sâu xa nằm trong đó. Vấn để then chốt của đạo 
Phật, dù chủ trương hình thức hay chủ trương duy tâm, đều quy vào sự 
tận diệt phiền não; bởi vì trạng thái méo mó đó của tâm được coi như 
là cội nguồn của tất cả mọi tội lỗi trong đời sống con người. Phiển não 
có thể bị diệt tận ngay trong hiện thế. Do đó, giải thoát sự méo mó như 
thế của tâm là đối tượng chính của tu trì trong Phật giáo. Niết Bàn hay 
sự tận diệt của phiền não, của dục vọng, của giác năng, của tâm trí, và 
ngay cả diệt tận ý thức cá biệt của con người. Trong tâm của người 
theo đạo Phật, Niết Bàn không chứa bất cứ ý tưởng thần thánh hóa nào 
về Đức Phật. Nó đơn giản chỉ cho sự liên tục vĩnh cửu của nhân cách 
của Ngài trong ý nghĩa cao nhất của chữ nầy. Nó chỉ cho việc trở về 
Phật tánh bản hữu của Ngài, là thân Chánh Pháp của Ngài chứ không 
phải là thân kinh điển như một số lầm tưởng. Pháp có nghĩa là lý thể 
mà Phật đã nhận được trong giác ngộ viên mãn. Niết bàn là thân lý thể 
không bị hạn cuộc trong ngôn ngữ nào cả. Các nhà chủ trương hình 
thức chủ trương kinh điển là sự biểu dương trọn vẹn cho lý thể của 
Phật. Do đó họ quan niệm Phật vĩnh viễn tổn tại trong thân giáo pháp, 
còn Niết Bàn là diệt tận vô dư của Ngài. Nguyên lý Niết Bàn hay 
trạng thái tắt lửa trong ánh sáng của thời gian và không gian. Đối với 
các triết gia, nhất là triết gia Ấn Độ, nếu tin rằng không gian và thời 
gian là vô hạn, thì đó là một ảo tưởng. Tuy nhiên, đạo Phật chưa từng 
nói không gian và thời gian là vô hạn, vì đạo Phật coi chúng là những 
chất thể vật lý. Lý thuyết không gian xoắn ốc do các nhà vật lý học 
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hiện đại để ra, khá đả thông thuyết Niết Bàn. Vũ trụ hay pháp giới nói 
theo thuật ngữ là khu vực được chiếm cứ bởi không gian và thời gian, 
và trong khu vực đó chúng kiểm soát những ngọn sóng của hiện hữu. 
Vậy trên thực tiễn, thế giới thời-không là đại dương của những làn 
sóng sinh tử. Nó là môi trường của chu kỳ sinh tử, thế giới của sáng 
tạo, của năng lực, của nhân duyên, của ý thể, của tự tạo, và của biến 
hành. Nó là môi trường của dục, của sắc và tâm. Không gian được coi 
như là một trong ngũ đại hay năm hành chất, và đôi khi nó được trình 
bày là có hình dáng tròn. Một số trường phái coi thời gian là thực hữu, 
một số khác nói nó bất thực. Nhưng cần ghi nhận đặc biệt rằng thời 
gian chưa hề được coi như hiện hữu tách biệt không gian . Thế có 
nghĩa là, mọi loài và mọi vật đều có thời gian của riêng nó. Không 
gian và thời gian luôn luôn nương nhau. Loài người có trường độ sống 
trung bình, hay tuổi thọ khoảng trăm năm. Nhưng có người nói loài hạc 
lại sống cả ngàn năm, rùa sống tới vạn tuổi. Với các loài trời, người ta 
nói một ngày một đêm của chúng dài bằng cả 50 năm của người trần 
gian. Trái lại, ruồi nhặng chỉ sống ngắn ngủi trong một ngày. 


Nữrvana 


Total extinction of desires and sufferings. Nirvana 1s the supreme 
goal of Buddhist endeavor. When we speak about Nirvana we 
encounter some problems of expression, because the exact nature of an 
experience cannot and never can be communicated merely by words. 
This experience must be experienced directly by each one of us, 
without any exception. We have to experience the end of sufferings 
and afflictions for ourselves, and the only way we can do this 1s by 
eliminating the causes of sufferings and afflictions: the attachment, 
aversion, and Ignorance. When we have eliminated such causes of 
sufferinsgs and afflictions, then we will experlence nirvana for 
ourselves. “Nirvana” 1s a SanskrIt term for “cessation.” The term 1s a 
combination of the Sanskrit prefix “mir” plus the verbal root “va” and 
literally means “blow out” or “extinguish.” 'This 1s a “cessation” of the 
process of becoming, eternal peace, or extinction or Ultimate reality 
Absolute Truth, or the state achieved by the conquest of craving, the 
exuinction of birth and death. Thịs 1s the highest state of bliss, peace 
and purity. This 1s the unconditioned reality. This 1s also the supreme 
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Goal of Buddhist endeavour (the spiritual goal of Buddhism); release 
{rom the limifations of existence. A state which 1s free from rebirth by 
extInguishing of all desires and the elimination of egoIism. According to 
the Lankavatara Sutra, Nirvana means to see the abode of reality as 1t 
1s, and after seeing this a Bodhisattva with great compassion forgo his 
own nirvana in order to lead others to liberation. Nirvana consists Of 
“mr` meaning exit, and “vana” meaning craving. Nirvana means the 
extInguishing or liberating from existence by ending all suffering. So 
Nirvana ¡s the total extinction of desires and sufferings, or release (giải 
thoát). It 1s the final stage of those who have put an end to suffering by 
the removal of craving from ther mind. In Mahayna Buddhism, 
Nrrvana has the floowing meaninss: Iinaction or wIthout effort (diệt), no 
rebrrth (vô sanh), calm Joy (an lạc), and extinction or extinguish or 
tranquil extinction or transmigration to extinction (tịch diệt). In other 
word, Nirvana means extincion of ignorance and craving and 
awakening to inner Peace and Freedom. Nirvana with a small “n” 
stands against samsara or birth and death. Nirvana also refers to the 
state of liberation throuph full enlightenment. Nirvana 1s also used In 
the sense of a return to the original purity of the Buddha-nature after 
the disolution of the physical body, that 1s to the perfect freedom of the 
unconditioned state. The supreme goal of Buddhist endeavor. An 
attainable state In this life by right asprration, purity of life, and the 
elimination of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
originated, created and formed phenomenal world. The ultimate state 
1s the NIrvana of No Abode (Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the 
aftainment of perfect freedom, not being bound to one place. NÑIrvana 1s 
used In both Hinayana and Mahayana Buddhist schools. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati, 
NÑirvana means seeing Into the abode of reality In 1s true significance. 
The abode of reality 1s where a thing stands by Itself. To abide in one”s 
self-statlon means not to be astir, 1.e., to be eternally qulescent. By 
seeing Into the abode of reality as 1t is means to understand that there 
1s only what 1s seen of one”s own mind, and no external world as such.” 
After the Buddhaˆs departure, most of the metaphysical discussions and 
speculatons centered around the subject of Nirvana. The 
Mahaparimirvana Sutra, the Sanskrt frapments of which were 
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discovered recently, one in Central Asia and another In Koyasan, 
indicates a vivid discussion on the questlons as to what 1s “Buddha- 
nature,` “Phusness,` “the Realm of Principle,` “Dharma-body” and the 
distinction between the Hinayana and Mahayana ideas. All of these 
topIcs relate to the problem of Nirvana, and indicate the great amount 
of speculationundertaken on this mosf Important quesfion. 

The most probable expalantion of Nirvana 1s that 1t 1s the highest 
level of meditation, the ceasing of ideation and feeling. The attainment 
of Nirvana 1s also called the cessation of conscIousness, since rebirth 1s 
effected through the medium of vijnana and the Nirvana 1s the 
cessaton of rebirth, the realty of no-self In the steam of 
COnSCIousness processes, of which vijnana consisfs, Is stopped and 
emptied, usually by means of the medifational exercises to Insight 
exIst. Buddhism had always maintained that the state of Nirvana can 
not be expressed in words by a lot of negation such as: “There 1s the 
not-born, the not-become, the not-created, the not-compounded. There 
1s the realm where there Is neither earth nor water; neither the 
boundless realm of space nor boundless consciousness. There 1s neither 
coming nor going nor sfanding, neither orIgination nor annihilation... 
Thịs 1s the end of suffering. So, Nirvana 1s beyond all suffering and 
change. It 1s as unfading, still, undecaying, taintless, as peace and 
blissful. It 1s an 1sland, the shelter, the refuge and the goal. In addition, 
the term Nibbana In the literature of Pali Nikayas clearly refers to a 
unty eternally existing beyond the three world. It 1s Infinie, 
inexpressible, unborn, undecaying and empty. It is homogeneous and 
knows no Iindividuality. In 1t, all discrIminations or dichotomy cease. 

The Buddha said that Nirvana 1s supreme happiness, peace, 
1mmortal, uncreated, beyond earth, water, fire, and arr, the sun and 
moon. Ït 1s unfathomable and Immeasurable. He has described Nirvana 
1n the following terms: Infimte (ananta-p), non-conditioned (asamkhata 
-p). Incomparable (anupameya-p), supreme (anuttara-p), highest (para- 
p). beyond (para-p), highest refuge (parayana-p), safety (tana-p), 
security (khema-p), happiness (siva-p), unique (kevala-p), abodeless 
(analaya-p), Iimperishable (akkhara -p), absolute purity (visuddho -p), 
supramundane (lokuttara-p), Iimmorfality ( amata-p), emancipation 
(mutti-p), peace (santi-p), etc. Nirvana has the following general 
characteristlcs: permanent, tranguil extinguish, no aging, no death, 
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purIty, liberated from existence, passiveness (without effort), no 
rebirth, calm Joy, transmigration to extinction, extinction or end of all 
return to reincarnation (cessation of rebirth), extinction of passion, and 
exunction of all misery and entry iní(o bliss. You should always 
remermber that when you are still reborn 1n the Samsara, you still have 
to prepare for a long Journey from here (samsara) to Nirvana. It 1s 
1mportant to cultivate on a regular basIs so you can obtain wisdom that 
1S necessary for your Journey. Do not seek the transcendental events or 
supernatural powers of Just one existence. Look to the end of the 
Journey: Nirvana. 

The word “Nirvana” literally means “extinguished” and therefore 
“tranguil.” A question 1s raised whether Nirvana 1s only a transformed 
state of mind or whether It is another dimension of being. The word has 
been used both for a transformed psychological state and for a 
metaphysical status. Buddhist literature 1s full of statements which go 
to show that Nirvana Is a transformed state of personality and 
conscIousness. The transformation 1s described In negative fterms as a 
destruction of craving and attachments and In positive terms as the 
emergence of transcendental wisdom and peace. Áccording ífo 
Buddhist phiosophy, there are ƒour ways 0ƒ descripHion 9ƒ a Nữyana: 
The first way oƒ descripHon oƒ Nirvana ¡is “Negarive”: The negative 
description 1s the most common. Nirvana 1s deathless, unchanging, 
1mperishable, without end, non-production, extinction of birth, unborn, 
not liable to dissolution, uncreated, free from đdisease, un-aging, 
freedom from transmigration, utmost, cessatlon of pain, and final 
release. The second way oƒ description oƒ Nirvana is “Posilive”: 
Nirvana Is peace, bliss, transcendental wisdom, pure and securIty. 
Impermanert, Iindeed, are all conditioned things. Ít 1s theiIr very nature 
to come I1nto being and then to cease. Having been produced, they are 
stopped. TheIr cessation brings peace and ease. Cessation also means 
extInction of craving and cessation of suffering with a state of calm. In 
a positive way, Nirvana also means the supreme bliss, transcendental 
wisdom, 1llumination, and pure radiant conscIousness. 7Ù£ fhird way oƒ 
descripion oƑ Nirvana is “Paradoxical”: Thịs statement 1s mostly 
found in PraJjnaparamita or Madhyamika literature. Nirvana 1s abiding 
In a state of non-abiding. The only way of reaching the goal 1s to 
realize that In the ultmate sense there Is no goal to be reached. 
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NIrvana 1s reality which 1s void (sunya). The ƒourth way oƒ description 
oƒ Nirana ¡s “Symbolical”: Symbolical description differs from the 
paradoxical In avoliding to speak 1n abstractions and using concrete 
Images Instead. From this standpoInt, Nirvana 1s the cool cave, the 
1sland 1n the flood, the further shore, the holy city, the refuge, the 
shelter, and the safe asylum. 

According to Buddhism, Nữyana has many characteristics: Firsi, 
nirvana may be enjoyed In the present lie as an atfainable state. 
Second, Nirvana has four virtues or transcendental characteristIics 1n 
Buddhism, or four noble qualities of the Buddhaˆs life expounded In 
the Nirvana Sutra: eternity, or permanence (permanence versus 
Impermanence); Joy, or happiness (Bliss versus suffering or the 
paramita of Joy); personality or soul or true self (Supreme self versus 
personal ego); purity (equanimity versus anxiety). Besides, Nirvana 
dlso has many other special characferisfics: Firsí, an attainable_ state 
in this le by ripht aspiration, purity of life, and the eliminatlon of 
egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, unoriginated, 
uncreated, and unformed,” contrasing with the born, originated, 
created and formed phenomenal world. Second, the fact that Nirvana 1s 
realized as one of the mental states. lt 1s not a state of nothingness. 
Thirđ, nirvana 1s not a place or a kind of heaven where a self or soul 
resides. NIrvana 1s the attainment of a state which 1s dependent on this 
body itself and this state can be achieved in this very life. Nirvana 1s 
beyond description of words. It is beyond time and space described by 
ordinary people. Fowuríh, nirvana 1s a place where ( we can 
temporarily say so) craving, hate and delusion are destroyed. Nirvana 
1s the aftainment of the cessation of sufferings. However, there are 
some heretic opinions In Nirvana. Nirvana 1s permanent and eternal; 
however, heretics believe that everything ¡Including nirvana as 
1mpermanent. Nirvana 1s a real Buddha-nature; however, heretics 
believe that there 1s no such Buddha-nature. Nirvana 1s a permanent 
place of bliss; however, heretics believe that everywhere Including 
nirvana as no pleasure, but suffering. This 1s one of the eight upside- 
down views which belongs to the four upside-down views on 
Impermanence. Buddhism believes that Nirvana Is permanent and 
eternal; however, heretics believe that everything 1ncluding nirvana as 
Impermanent. Nirvana 1s pure; however, heretics believe that 
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everything 1s Iimpure. This 1s one of the eight upside-down views which 
belongs to the four upside-down views on Iimpermanence. Buddhism 
believes that Nirvana 1s permanent and eternal; however, heretics 
believe that everything 1ncluding nirvana as ImpermaneIt. 

Atthe time of the Buddha, there existed some problems concerning 
Nirvana. Some are born In a womb; evil-doers are reborn in hells; the 
righteous people go to blissful states; the undefiled ones pass away Into 
Nirvana (Dharmapada 126). In the Dharmapada Sutra, whenever the 
Buddha was asked by a questioner whether he was to live after death 
or what sort of world he was to enter after Nirvana, he always 
remained silent. When the When the Buddha remained silent to a 
quesfion requiring an answer of “yes” or “no,` his silence usually meant 
assent. Ut his silence on the questlon concerning Nirvana was due to 
the fact that his listeners could not understand the profound philosophy 
involved. The main problem of Buddhism either formalistic or 
1dealistic, was concerning the extinction of human passion, because this 
distorted sfate of mind 1s considered to be the source of all evils of 
human life. Human passion can be extinguished even during one”s 
lifetime. Therefore liberation from such disorder of mind 1s the chief 
obJect of Buddhist culture. Nirvana means the extInction of passion, of 
desire, of sense, of mind, and even of individual consciousness. To 
Buddhist mind, Nirvana dịd not contain any Idea of deification of the 
Buddha. It simply meant the eternal continuation of his personality In 
the highest sense of the word. It meant returning to his original state of 
Buddha-nature, which 1s his Dharma-body, but not his scrIpture-body as 
misunderstood by people. Dharma means the '1deal' itself which the 
Buddha conceived In his perfect Enlightenment. Nirvana 1s this Ideal 
body which 1s without any restricting conditions. The formalists, on the 
other hand, hold that the scripture 1s the perfect representation of the 
Iideal of the Buddha. Hence thetr opinion that the Buddha lives forever 
in the scripture-body, Nirvana being his entire annihiation and 
extInction otherwise. The principle of Nirvana or the state of a Ífire 
blown out in the light of space and time. It was an 1Ïlusion on the part of 
philosophers, especially some of the Indian philosophers, to believe 
that space and time were ¡infinie. Buddhism, however, has never 
treated space and time as Infinie, for Buddhism takes them to be 
physical matters. The theory that space 1s curved, set forth by modern 
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physIcIsts, has considerably facilitated the elucidation of the doctrine of 
Nrrvana. The universe, or the Realm of Principle (Dharmadhatu) as If 1s 
technically called, 1s the region which 1s occupied by space and time 
and in which they confrol all the waves of existence. So In practice, the 
space-tine world 1s the ocean of the waves of life and death. It is the 
sphere of the flowing cycles of life or samsara, the world of creation, of 
energy, of action, of causation and ideation, of self-creation and of 
dynamic becoming. It 1s the sphere of desire, matter (form) and mind. 
Space 1s considered one of the five elements (earth, water, fire, aIr, 
and space), and It 1s sometimes represented to be of round shape. Time 
1s treated as real in some schools while 1n other schools 1f 1s treated as 
unreal. But 1t 1s to be particularly noted that time has never been 
considered to exist separately from space. That 1s to say, every being 
or thing has time of is own. Space and time are always correlative. 
Men have an average lifetime of one hundred years. But a crane 1s said 
to live for a thousand years, and a tortoise even ten thousand years. 
And with the heavenly beings, their one day and night 1s said to be as 
long as the whole fifty years of the earthly men. À day-fly, on the other 
hand, live a short wave-length of only one day. 
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Chương Năm Mươi Tám 
Chapter FỰfty-Eight 


Thiên Đàng Không Phải Là 
Niết Bàn Trong Phật Giáo 


Theo tự điển, “heaven” có nghĩa là trú xứ của chư Thiên. Tuy 
nhiên, với người Phật tử, thiên đàng hay địa ngục đều ở đây, ở ngay 
trong thế giới này. Điều này có nghĩa là bạn có thể tạo ra thiên đàng 
hay địa ngục ngay nơi thế gian này. Thật là kỳ quặc khi tạo tác bao 
nhiêu ác nghiệp rồi chỉ đơn thuần tin tưởng hay cầu nguyện mà có 
được thiên đàng. Niểm tin theo Phật giáo thật đơn giản, nếu bạn sống 
và hành xử hòa hợp với những nguyên lý đạo đức thì bạn có thể tạo 
được thiên đàng tại đây, ngay nơi thế gian này. Ví bằng ngược lại thì 
bạn sẽ tạo địa ngục cũng ngay trên thế gian này. Phật tử thuần thành 
chẳng bao giờ trông ngóng một thiên đàng ở nơi nào khác để ban 
thưởng cho cuộc sống đức hạnh, hay một địa ngục để trừng phạt kẻ xấu 
ác, đức hạnh hay xấu ác tự chúng có những hậu quả không thể tránh 
được ngay trong kiếp này. Những hậu quả đó chính là thiên đàng hay 
địa ngục ngay trong những giây phút này. Văn học Phật giáo hàm chứa 
quá nhiễu sự miêu tả về các cảnh giới trong đó chúng sanh sanh vào 
do hậu quả của những việc làm trong quá khứ của họ. Theo A Tỳ Đạt 
Ma Câu Xá Luận, có sáu cõi trời dục giới và 17 cõi trời sắc giới. 
Chúng sanh sanh vào các cõi trời này được coi như là chư thiên. Chư 
thiên là những chúng sanh nằm trong ba điều kiện tốt của sự tái sanh 
do những nghiệp lành đời trước; họ sống lâu dài trong một khung cảnh 
hạnh phúc trên cõi trời, tuy vẫn còn chịu chu kỳ tái sanh như các chúng 
sanh khác. Tuy nhiên, đây chính là những trở ngại chính cho bước 
đường tu tập của họ vì họ bị mải mê trong những hạnh phúc đó, nên 
không còn nhận chân ra sự thật khổ đau nữa. Vì vậy mà cối trời được 
xem như là một cõi không mấy được ưa thích trong Phật giáo, vì chư 
thiên rồi sẽ hết tận nghiệp lành và phải tái sanh vào các đường thấp 
hơn, nơi đó họ phải tiếp tục chịu khổ đau. Chính vì thế mà mục tiêu 
chính của người Phật tử là tu tập sao cho vượt thoát khỏi vòng luân hồi 
sanh tử. 
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Heaven Is Not A Nirvana ín Buddhism 


According to dictionary, “heaven” means the dwelling place of the 
deity. However, for a Buddhist, both heaven and hell are right here, 
right In this world. That 1s fo say you can create your own heaven or 
hell right here In this world. IỞs ridiculous to create all kinds of 
unwholesome deeds, then simply with faith or prayIng you can create a 
heaven. Buddhist belief in heaven 1s simple, If you live and act 
according to moral principles, you can create your own heaven right 
here In this world. If not, you can also create the hell on this earth 
1fself. Sincere Buddhists never expect a heaven elsewhere to reward a 
virue, or a hell to punish vice, virtue and evil have inevitable 
consequences 1n this world 1fself  These consequences can be 
considered as heaven or hell at the very moment. Buddhist literature 
confains too many descriptions of realms in which beings are reborn as 
a consequence of their past performance. According to Abhidharma- 
Kosa, there are six heavens In the “Desire Realm,” and seventeen 1n 
the “form Realm.” Sentient beings who are born Into these heavens 
are referred to as “gods.” Celestial beings or gods are one of the three 
good modes of existence as a reward for their previous good deeds. 
Devas allotted a very long, happy life in the Deva although they are 
still subJect to the cycle of rebirth. However, this happiness may 
consfitute a substantial hindrance on their path to liberation for they 
cannot recognize the truth of suffering. So heaven 1s seen as 
undesirable in Buddhism, because gods inevitably exhaust their good 
karma and are reborn 1n one of the lower realms of existence, where 
they again become subJect to suffering. Thus the final goal of any 
Buddhists should be a liberation of all kinds of exIstence In the cycle of 
rebrrth. 
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Chương Năm Mươi Chín 
Chapter FỨty-Nine 


Phật Niết Bàn 


Vào lúc §0 tuổi, Đức Phật cùng đông đảo hội chúng Tỳ Kheo du 
hành từ núi Linh Thứu về thành Vương Xá. Trong cuộc hành trình nầy 
Ngài đã thuyết giáo nhấn mạnh về Tứ Diệu Đế. Ngài đã nhấn mạnh: 
“Chính vì không thông hiểu Tứ Thánh Đế mà cả ta và chư vị đã phải 
lăn trôi lên lên xuống xuống trong lục đạo đây khổ ải.” Ngài cũng 
nhấn mạnh đến Tam Học “Giới Định Huệ.' Khi đến thành Tỳ Xá Ly, 
một thành phố trù phú, Đức Phật và Tăng đoàn lưu lại trong vườn xoài. 
Tại đây Đức Phật thuyết pháp cho dòng họ Licchavi và người kỹ nữ 
thượng lưu Ambapali, về sau Ambapali đã cúng dường cả khu vườn 
xoài cho Đức Phật và Tăng chúng. Trong mùa an cư kiết hạ cuối cùng 
tại Beluva, một ngôi làng gần Vesali, những cơn đau đã ập tới nhưng 
Thế Tôn không hề than phiển. Sau khi bình phục, Ngài đã thuyết giáo 
những lời Di Giáo sau cùng liên hệ đến Tăng chúng. Ngài bảo A Nan: 
“Như Lai không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo Tăng chúng hay Tăng 
chúng phải lệ thuộc vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đà, hãy làm ngọn 
đèn cho chính mình, chứng đừng đi tìm nơi nương tựa bên ngoài. Hãy 
giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy chánh pháp làm nơi 
nương tựa. Và này A Nan Đà, thế nào là Tỳ Kheo phải làm ngọn đèn 
cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính mình, không đi tìm nơi 
nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn? Ở đây, này 
A Nan Đà! Vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tinh cần, chánh niệm tỉnh giác, 
nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, thọ, tâm, pháp.” Đức 
Phật đã nhấn mạnh đến nỗ lực cá nhân để thanh tịnh hóa bản thân và 
giải thoát khỏi khổ đau phiền não. Cuối cùng Đức Phật và Tăng chúng 
đến Pava và cư ngụ trong vườn xoài của Thuần Đà. Tại đây Đức Phật 
và Tăng chúng được người thợ rèn Thuần Đà cúng dường thực phẩm. 
Ngài đã dạy Tăng chúng rằng thực phẩm cuối cùng cũng như thực 
phẩm cúng dường lúc Ngài thành đạo , mang lại kết quả lớn và lợi lạc 
nhiều hơn so với mọi thực phẩm cúng dường khác. Sau khi đến rừng Ta 
La của dòng họ Mallas tại thành Câu Thi Na, một tu sĩ khổ hạnh tên là 
Subhadda đã đến thỉnh cầu Đức Phật giải tổa mối nghi hoặc của mình 
về các đạo sư khác. Đức Phật đã dạy: “Trong bất cứ Pháp và Luật nào, 
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này Subhadda mà không có Bát Thánh Đạo sẽ không thể nào tìm thấy 
từ đệ nhất, đệ nhị, đệ tam hay đệ tứ Sa Môn. Giáo pháp của các ngoại 
đạo sư không có các vị Sa Môn. Này Subhadda, nếu chư đệ tử sống đời 
chân chính, thế gian nầy sẽ không vắng bóng chư vị A La Hán. Quả 
thật giáo lý của các ngoại đạo sư đều vắng bóng chư vị A La Hán. 
Nhưng trong giáo pháp nầy, mong rằng chư Tỳ Kheo sống đời phạm 
hạnh thanh tịnh, để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” Subhadda đã 
trở thành vị đệ tử cuối cùng của Đức Phật và sau nầy cũng trở thành 
một bậc Thánh. Sau cùng, Đức Phật khuyến giáo Tăng chúng: “Nầy 
các Tỳ Kheo! Ta khuyến giáo chư vị , hãy quán sát kỹ các pháp hữu vi 
đều vô thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tinh tấn.” Vào ngày rằm 
tháng Vesak năm 543 trước Tây lịch, Đức Phật nhập Niết Bàn, kim 
thân của Ngài được hỏa táng trọng thể. và xá lợi được chia cho các Bà 
La Môn, vua chúa, Sát đế lợi và được thờ phượng trong Bát Đại Linh 
Tháp ở tám nơi. 


The Buddha?s Nirvana 


At the age of eighty, the Buddha accompanied by a large assembly 
of monks, made a long Journey from the Vulture Peak near RaJagaha to 
many towns, cifles, and villages, where he preached the Dharma, 
enlightening his disciples with varlous discourses and emphasizIng the 
fundamental doctrine of the Four Noble Truths. He said: “lt 1s through 
not comprehending the Four Noble Truths, you and I have had to 
wanđer so long in the six miserable paths with rebirth after rebirth.” He 
also emphasized on the Three-Fold Traing of right conduct, 
concentration and wisdom. When they arrived at Vesali, a prosperIous 
city, they stayed at Ambapali°s mango-grove, where the Buddha gave 
a lecture to the Licchavis and Ambapali, who later offered the Buddha 
and his Sangha her mango grove. In his last retreat in Beluva, a village 
near Vesali. Here he felt sharp pains, but he bore them without any 
complaint. Soon after his recovery, In his last Instruction to the Order, 
he adressed the Venerable Ananda: “The Tathagata does not think that 
he should lead the Order, nor does the Order depend on him. 
Therefore, Ananda, be lamps to yourselves. Take no external refuge. 
Hold fast to the Dharma as a lamp. Hold fast to the Dharma as a 
refuge. And how, Ananda, 1s a Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge 
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to himself, taking no external refuge, holding fast to the Dharma as a 
lamp? Herein, a Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, 
overcoming desire and grief In the world, reflecting on the body, 
feeling, mind and mental obJects.” The Buddha emphasized on the 
Importance of personal striving for purification and freedom from 
suffering. The Buddha and the Order arrived at Pava and stayed at 
Cunda”s mango grove, where they were treated by the black smith the 
Buddha”s last meal. The Buddha reminded the Order that the Buddha”s 
last and first meals were of greater profit than any others. Eventually, 
they moved on to the Sala grove of the Mallas in Kusinara, where a 
wandering ascetic, Subhadda, approached the Buddha and requested 
him to clear his doubt about other religious teachers at that time. The 
Buddha spoke: “In whatever doctrine and discipline, Subhadda, the 
Noble Eightfold Path is not found, neither 1s there found the first 
samana, nor the second, nor the third, nor the fourth. Now in this 
doctrine and discipline, Subhadda, there 1s the Noble Eightfold Path, 
and In 1t too, are found the first, the second, the third, and the fourth 
Samanas. The other teachers” schools are empty of Samanas. Ïf, 
Subhadda, the disciples live rightly, the world would not be void of 
Arahants: Void of true saints are the systems of other teachers. But In 
this one, may the Bhiksus live the perfect life, so that the world would 
not be without saints.” The ascetic Subhadda became the Buddha”s last 
disciple and soon after his ordination he also became an Arahant. At 
last the Buddha addressed the Order before his final exhortation: 
“Behold now, Bhiksus, I exhort youl SubJect to change are all 
component things! Strive on with diligence!” Then the Buddha paased 
away on the Full Moon of the Vesak month in 543 B.C. His body was 
cremated with great ceremony and the relics were divided among 
Brahmins, Kings, and nobles and were then enshrined in the Eight 
Great Stupas. 
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Chương Sáu Mươi 
Chapter Sixy 


Hữu Dư Và Vô Dư Niết Bàn 


Niết Bàn có thể tàng giữ muôn đức vô vi, nơi sanh ra các việc lợi 
lạc thế gian và xuất thế gian, một trong tam pháp vô vi. Phật giáo Đại 
Thừa cũng đồng ý với kinh điển Pali, Niết Bàn không phải loại bỏ 
cũng không đạt được, cũng không phải là một pháp đoạn diệt, cũng 
không thường hằng, không phải bị đè nén, cũng không phải được khởi 
lên. Niết Bàn là trạng thái giải thoát tối hậu. Tuy nhiên, các nhà Đại 
Thừa đã đưa ra một trạng thái khác hơn, nghĩa là trạng thái Bổ Tát 
không muốn nhập Niết Bàn tối hậu, dù Bồ Tát có khả năng đạt được, 
vì Bồ Tát muốn hy sinh, muốn đem thân mình phục vụ tất cả chúng 
sanh để họ giải thoát trước rồi các ngài mới giải thoát sau cùng. Trong 
Trung Quán Luận Tụng, ngài Nguyệt Xứng đã định nghĩa Niết Bàn 
như sau: “Niết Bàn là trạng thái không từ bỏ, cũng không đạt được, 
không phải hư vô, không phaỉ vĩnh viễn, không phải tiêu diệt, cũng 
không phải tạo tác.” Theo Bồ Tát Long Thọ trong Triết Học Trung 
Quán, Niết Bàn hoặc thực tại tuyệt đối không thể là hữu (vật tổn tại), 
bởi vì nếu nó là hữu, nó sẽ bị kểm chế ở nơi sanh, hoại, diệt, vì không 
có sự tổn tại nào của kinh nghiệm có thể tránh khỏi bị hoại diệt. Nếu 
Niết Bàn không thể là hữu, thì nó càng không thể là vô, hay vật phi 
tổn tại, bởi vì phi tổn tại chỉ là một khái niệm tương đối, tùy thuộc vào 
khái niệm hữu mà thôi. Nếu chính “hữu' được chứng minh là không thể 
áp dụng cho thực tại, thì vô lại càng không thể chịu nổi sự soi xét chi 
li, bởi vì “vô” chỉ là sự tan biến của “hữu' mà thôi.' Như vậy khái niệm 
'hữu' và 'vô' không thể áp dụng đối với thực tại tuyệt đối, lại càng 
không thể nghĩ tới chuyện áp dụng những khái niệm nào khác, bởi vì 
mọi khái niệm khác đều tùy thuộc vào hai khái niệm nầy. Nói tóm lại, 
tuyệt đối là siêu việt đối với tư tưởng, và vì nó siêu việt đối với tư 
tưởng nên nó không thể được biểu đạt bằng tư tưởng, những gì không 
phải là đối tượng của tư tưởng thì chắc chắn không thể là đối tượng của 
ngôn từ. 

Theo Keith trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, có hai loại Niết 
Bàn: Thứ nhất là “Hữu Dư Niết Bàn”: Đây là loại Niết bàn không còn 
sanh tử luân hồi, nhưng vẫn còn dư lại thân thể quả báo của kiếp nầy. 


430 


Những vị đã đắt quả Niết Bàn, cái nhân sanh tử luân hồi đã hết, 
nhưng quả khổ ngũ uẩn vẫn chưa hoàn toàn dứt hẳn. Vị Thánh nầy có 
thể nhập Niết Bàn ngay trong kiếp nây, nhưng phải đợi đến lúc thân 
ngũ uẩn chết đi thì quả khổ mới thật sự chấm dứt. Có hai quan niệm 
khác nhau về Hữu Dư Niết Bàn. Theo quan niệm của Tiểu Thừa thì 
một vị A La Hán đã dứt bỏ hết mọi phiển não và tuyệt điệt nhân sanh 
tử vị lai, đi vào Hữu Dư Niết Bàn, trong lúc vẫn còn sống, nhưng vẫn 
còn dư lại thân thể quả báo của kiếp này. Khi quả báo hết và người ấy 
tịch diệt thì gọi là Vô Dư Niết Bàn (Vô nhân Hữu quả sinh tử). Bậc A 
La Hán đã đoạn tận các lậu hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, đã đạt 
được A La Hán quả, đã đặt xong gánh nặng xuống, đã đoạn diệt các 
hữu kiết sử, bậc ấy đã giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Chính các 
căn của vị ấy chưa bị hủy hoại nên vị ấy cảm thọ các điều khả ý và 
không khả ý, vị ấy cảm thọ lạc và khổ. Ngũ uẩn vẫn còn, chính sự tận 
diệt tham, sân, si của vị ấy được gọi là Niết Bàn Giới Hữu Dư Y. Ngũ 
uẩn của vị ấy là do tham sân si trong quá khứ vô định của vị ấy tạo 
thành. Vị ấy vẫn còn sống nên các uẩn của vị ấy phải vận hành. Do 
đó, vị ấy vẫn cảm thọ những thọ lạc cũng như thọ khổ mà các căn của 
vị Ấy lưu giữ do sự xúc chạm với các trần cảnh. Nhưng vì vị ấy đã 
thoát khỏi sự chấp thủ, phân biệt và ý niệm về ngã thể nên vị ấy 
không bị tác động bởi những cảm thọ nầy nữa. Theo thuyết Đại Thừa 
thì nhân sanh tử biến dịch hết sạch gọi là “Hữu Dư Niết Bàn,” trong 
khi quả sanh tử biến dịch hết tận và được thường thân của Phật thì gọi 
là “Vô Dư Niết Bàn.” (Vô Nhân Vô quả, đắc Thường Thân Phật). Nói 
theo thuật ngữ, sự diệt tận của phiển não gọi là “Hữu Dư Y Niết Bàn,” 
Niết Bàn với điều kiện của hữu vẫn còn, hay sát nghĩa hơn, Niết Bàn 
hãy còn tụ hay uẩn, là những điều kiện vật chất và phi vật chất của sự 
hữu. Thứ nhì là “Vô Dự Y Niết Bàn”: Nơi không còn nhân quả, không 
còn luân hồi sanh tử, vị Thánh nhập Vô dư Niết bàn khi thân chết. Đây 
là Niết bàn sau cùng không còn thứ gì sót lại cho kiếp luân hồi sanh tử, 
nơi mà tất cả những quả đều chấm dứt, hay sự hiện hữu của mạng căn 
đã hoàn toàn bị dập tắt. Niết Bàn của A La Hán nơi thân tâm đều đoạn 
diệt. Vô dư Niết Bàn là Niết bàn sau cùng không còn thứ gì sót lại cho 
kiếp luân hồi sanh tử, nơi mà tất cả những quả đều chấm dứt, hay sự 
hiện hữu của mạng căn đã hoàn toàn bị dập tắt. Niết Bàn của A La 
Hán nơi thân tâm đều đoạn diệt. Bậc A La Hán đã đoạn tận các lậu 
hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, việc cần làm đã làm xong, đã đặt 
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gánh nặng xuống, đã đạt được A La Hán Quả, đã tận diệt hoàn toàn 
các hữu kiết sử, bậc đã giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Mọi cảm 
thọ của vị ấy không còn ưa thích, không còn thích thú, đã trở nên lắng 
dịu. Vị ấy đã chứng được Niết Bàn Vô Dư Y. Khi vị ấy nhập diệt, các 
uẩn của vị ấy cũng ngưng vận hành, chúng sẽ tiêu hoại vào lúc chết; 
các thọ của vị ấy không còn nữa, và do sự tẩy trừ tham sân si mà vị ấy 
không còn tái sanh, đương nhiên lúc ấy sự ấp ủ các cẩm thọ cũng 
không còn. Và do đó, thọ của vị ấy sẽ trở nên nguội lạnh 
(sitibhavissanti). Niết bàn tịnh tịch sau khi chết, trạng thái đã loại trừ 
hoàn toàn, đã cắt đứt mọi liên hệ và không còn tác động với thế giới 
nữa. Khác với Hữu dư Niết bàn, nơi mà các Bồ Tát chọn lấy việc ở lại 
trong thế giới để cứu rỗi chúng sanh. Niết Bàn không còn lại tụ hay 
uẩn. Nó là sự diệt tận toàn diện những điều kiện của hữu cũng như 
phiền não. Có thể gọi nó là vô dư của hữu. Đấy là Niết Bàn hay “Giải 
Thoát Viên Mãn,” là sự nhập diệt của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. 
Năm Loại Niết Bàn: Ngoài ra, theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, phần Thập Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở Ngài A 
Nan về năm Niết Bàn như sau: “Lại có người thiện nam, trong tam ma 
địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột 
căn bản của các loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễm 
động bản nguyên. Chấp sau khi chết phải có, khởi so đo chấp trước. 
Người đó bị đọa vào luận năm Niết Bàn.” Vì so đo chấp trước năm 
Niết Bàn mà phải đọa lạc ngoại đạo, và mê lầm tính Bồ Đề. Thứ nhất 
là lấy Dục Giới làm Niết Bàn, xem thấy viên minh, sinh ra ưa mến. 
Thứ nhì là lấy Sơ Thiền vì tính không lo. 7" ba là lấy Nhị Thiền tâm 
không khổ. Thứ :⁄ là lấy Tam Thiền rất vui đẹp. 7h năm là lấy Tứ 
Thiển khổ vui đều mất, chẳng bị luân hồi sanh diệt. Mê trời hữu lậu 
cho là vô vi. Năm chỗ an ổn cho là thắng tịnh. Cứ như thế mà bị xoay 
vần. Năm Loại Bất Hoàn: Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm loại bất hoàn hay ngũ chủng Na Hàm. Thứ nhất là 
“Trung Gian Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả bất hoàn chết ở Dục 
giới rồi vãng sanh về Sắc giới. 7hứ nhì là “Sinh Bát Niết Bàn”, nơi đó 
bậc Thánh giả bất hoàn đã sanh ra trong cõi Sắc giới thì không bao lâu 
sau sẽ đoạn lầa tất cả mọi phiền não còn sót lại. 75 ba là “Hữu Hạnh 
Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả bất hoàn đã sanh vào cõi bất 
hoàn một thời gian sau khi tinh tấn tu tập sẽ đi đến quả vị cuối cùng là 
Niết Bàn. 7h z⁄ là “Vô Hạnh Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả bất 
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hoàn đã sanh vào cõi bất hoàn mà không chịu tinh tấn tu hành thì quả 
vị cuối cùng sẽ bị trì hoẳn. Thứ năm là “Thượng Lưu Bát Thú A-Ca-Ni- 
Sa Niết Bàn”. Người đã sanh vào cõi bất hoàn đi từ Hạ Thiên tiến lên 
Thượng Thiên để cuối cùng đạt đến cứu cánh Niết Bàn. 


Incomplete and Complete Nirvanas 


The realm of nrvana (the abode of Nirvana), or bliss, where all 
virtues are stored and whence all good comes, one of the three 
dharmas of Inaction. Mahayana Buddhism also agrees with the Pali 
literature, Nirvana 1s that which 1s neither discarded nor attained; 1t 1s 
neither a thing destroyed nor a thing eternal; 1t is neither suppressed 
nor does I( arise. It 1s the state of final release. However, the 
Mahayanists gave further explanation on Nirvana: “NÑirvana 1s the sfate 
of the Bodhisattva who does not want to retire Into the final release, 
even though he 1s fully entitled to 1t, and who by his free cholce 
devotes himself to the services of all sebtlent beings. In the 
Madhyamika Sastra Karikavrtti, Candrakrri defined that Nirvana 1s 
“What 1s not abadoned nor acquire; what Is not annihilaton nor 
eternality; what 1s not destroyed nor created.” According to Nagarjuna 
Bodhisatva In the Madhyamaka Philosophy, the absolute 1s 
transcendent to both thought and speech. Neither the concept of 
“bhava” not “abhava” 1s applicable to 1t. Nirvana or the Absolute 
Reality cannot be a “bhava" or empirical exIstence, for 1n that case 1t 
would be subJect to origination, decay, and death; there 1s no empirical 
exIstence which 1s free from decay and death. If it cannot be “bhava” or 
exIstence, far less can it be “abhava” or non-existence, fÍor non- 
exIstence 1s only the concept of absence of existence (abhava). When 
“bhava” 1tself 1s proved to be inapplicable to Reality, “abhava” cannot 
stand scrutiny, for abhava 1s known only as the disappearance of 
“bhava.' When the concept of “bhava` or empirical existence, and 
“abhava" or the negation of bhava cannot be applied to the Abslute, the 
quesfion of applying any other concept to 1t does not arise, for all other 
concepts depend upon the above two. In summary, the absolute 1s 
transcendent to thought, and because If 1s transcendent to thought, 1t 1s 
inexpressible. What cannot be an obJect of thought cannot be an obJect 
of speech. 
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According to Keith im The Dicftonary 0ƒ Chinese-English Buddhist 
Terms, there are two kinds 0ƒ Nirvana: The first kimd oƒ Nữvana ¡s the 
“ncomplete Nimrwana” (Kilesa-parmibbanap) The  cause  oŸ 
reincarnation 1s ended. Nirvana reached by those enlightened beings 
who have not yet completely rid themselves of their samsaric burden of 
skandhas. The cause has been annihilated, but the remnant of effect 
still remains. À saint may enter Into this nirvana during life, but has 
confinue to live in this mortal realm (has not yet eliminated the five 
aggregates) ti the death of his body. There are two different views on 
the Incomplete Nirvana. Hinayana holds that the arhat, with the full 
extinction of afflictions, after his last term of mortal existence enters 
1nto nirvana, while alive here he 1s in the state of limited or modified 
nirvana (sopadhisesa-nirvan), In contrasded with complete nirvana 
(nmrupadhisesa-nirvana). An Arhat whose taints are destroyed, who has 
lived the life, done what was to be done, laid down the burden, attained 
Arahatship by stages, destroyed completely the bond of becoming, one 
who 1s free through knowing riphtly. As his facultes have not been 
demolished he experilences what 1s agreeable and disagreeable, he 
experiences pleasure and pain. The five aggregates remain. It Is his 
extinction of lust, hate and delusion, that 1s called the Nibbana element 
with a basis remaining (saupadisesa-nibbanadhatu). The Mahayana 
holds that when the cause of reincarnation 1s ended the state 1s that of 
1ncomplete nirvana; when the effect 1s ended, and the eternal Buddha- 
body has been obtained, then there 1s a complete nirvana. The 
Mahayana says that In the Hinayana “Remainderless Nirvana” for the 
arhat, there are still remains of 1llusion, karma, and suffering, and It 1s 
therefore only an “Incomplete nirvana” in Mahayana. In Mahayana, c 
wmplete nirvana, these remains of 1llusion, karma, etc., are ended. Às 
a technical term the extinction of human passion 1s called the “NÑirvana 
with the condition of being still remaining” or, “the Nirvana with the 
upadhi remnant,” upadhi being the material and immaterial condition of 
beIng. The second kind o‡ Nirvana ¡is the Nirvana element without a 
basis remaining: The nirvana of arhat extinction of body and mind 
where there are no more cause and effect, the connection with the 
chain of mortal life being ended. A saint enters this perfect nirvana 
upon the death of his body (the aggregates have been eliminated). This 
1s the Final nirvana without remainder of reincarnation where all the 
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effects (quả) are ended. The nirvana state in which exists no remainder 
of the karma of suffering, or the full extinction of the groups of 
exIstence. Final nirvana without remainder of reincarnation where all 
the effects (quả) are ended. The nirvana state in which exists no 
remainder of the karma of suffering, or the full extinction of the groups 
of existence. The nirvana of arhat extinction of body and mind. An 
Arhat whose taints are destroyed, who has lived the life, done what 
was to be done, laid down the burden, attained Arahatship by stages, 
destroyed completely the bond of becoming, one who 1s free through 
knowing rightly. All his feelings not being welcome, not being 
delighted In, will here and now become cool; 1t 1s thus, that 1s called the 
Nibbana element without a basIs remaining. Static nrvana, the nirvana 
after death, the remainderless extinction of liberated one, in which all 
relatlonship to the world 1s broken off and there Is no activity. Ït 
opposed to Apratisthita-nirvana, in which the liberated one choose to 
remain in the world where Bodhisattvas renounce entry Into pratisthita- 
nirvana so that he can, In accordance with his vow, lead beings on the 
way fo liberation. The Nirvana without the upadhi remnant. It 1s the 
total extinction of the conditlons of being as well as of passion. One 
may call It the annihiation of being. This 1s Nirvana of Perfect 
Freedom, or the passing away of Sakyamuni Buddha. 

EFive Kimds oƒ Niryana: Besides, according to the Surangama Sutra, 
book Nine, in the section of the ten states of formation skandha, the 
Buddha reminded Ananda about the five kinds of immediate Nirvana: 
“Further, In his practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, 
unmoving, and proper and can no longer be distrubed by demons. He 
can thoroughly Iinvestigate the origin of all categorles of beings and 
contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant fluctuation. 
But 1f he begins to speculate on existence after death, he could fall into 
error with five theorles of Nirvana. Because of these speculations 
about five kinds of immediate Nirvana, he will fall Into externalism 
and become confused about the Bodhi nature. #¡zs/, he may consider 
the Heavens of the Desire Realm a true refuge, because he 
contemplates their extensive brightness and longs for It. Second, he 
may take refuge In the First Dhyana, because there his nature 1s Íree 
from worry. 7rđ, he may take refuge In the Second Dhyana, because 
there his mind 1s free from suffering. ourth, he may take refuge In the 
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Third Dhyana, because he delights In Its extreme Joy. #7/?h, he may 
take refuge In the Fourth Dhyana, reasoning that suffering and bliss are 
both ended there and that he will no longer undergo transmigration. 
These heavens are subJect to outflows, but in his confusion he thinks 
that they are unconditioned; and he takes these five sfates of tranquility 
to be refuge of supreme purity. Considering back and forth in this way, 
he decides that these five states are ulimate. Fie Kinds dgƑ 
Anagarmins: According to the Sangiti Sutta In the Long Discourses of 
the Buddha, there are five kinds of anagamins (Na Hàm) who never 
return to the desire-real. Ƒïrsf, fhe “less-than-halƒ-timer”, where the 
anagamin who enters on the intermediate stage between the realm of 
desire and the higher realm of form. Second, the “more-than-halƒ- 
fimer”, where the anagamin who 1s born Into the form world and soon 
overcome the remains of 1llusions. 7⁄rd, the “gainer with exertion”, 
where the anagamin who diligently works his way throuph the final 
staøe. Fourth, the “gainer withouf exerftion”, where the anagamin 
whose final departure 1s delayed through lack of aid and slackness. 
Hựih, Nirvana where he who goes upstteam to the highest. The 
anagamin who proceeds from lower to higher heavens Into nirvana. 
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Chương Sáu Mươi Mốt 
Chapter Sixty-One 


Ba Trường Phái Phật Giáo 


Trường phái thứ nhất là Nam Tông: Còn gọi là Phật giáo Nguyên 
Thủy. Còn được biết đến với tên Tiểu Thừa (Hinayana) hay giáo pháp 
của hàng Trưởng Lão, xuất phát từ Nam Ấn Độ, lan rộng đến Tích lan, 
Miến Điện, Thái Lan, Lào và Cam Bốt. Tiểu thừa hay cỗ xe nhỏ, tên 
của một học thuyết Phật giáo sơ khai, ngược lại với Đại Thừa. Đây là 
một từ mà Mahayana đã gán cho những người tu theo trường phái 
Theravada vì cho rằng những người nầy chỉ tự độ để trở thành những A 
la hán, chứ không độ tha. Kỳ thật, Hinayana ra đời và phát triển từ khi 
Phật nhập diệt cho đến đầu thế kỷ trước Tây lịch, và là đại diện cho 
học thuyết thuần khiết ban đầu y như lời Phật dạy. Điều căn bản trong 
giáo lý Hinayana là Tứ Diệu Đế, Thập nhị nhân duyên, Học thuyết về 
bản ngã, Luật nhân quả và bát Chánh đạo. 

Trường phái thứ nhì là Bắc Tông: Còn gọi là Phật giáo Đại Thừa. 
Sau khi Đức Phật diệt độ, Phật giáo chia ra làm nhiều tông phái; hai 
loại chính là Tiểu Thừa và Đại Thừa. Những ai cầu chứng ngộ A-La- 
Hán thì gọi là Tiểu Thừa, những ai cầu thành Phật thì gọi là Đại Thừa. 
Lúc đầu ngay khi Phật nhập diệt, chỉ có hai tông Trung Quán và Du 
Già gọi là Đại Thừa, số còn lại là Tiểu Thừa. Trung Quán tức là Tam 
Luận Tông và Du Già tức là Pháp Tướng Tông bên Trung Quốc. Tại 
Nhật thì Câu Xá và Thành Thực tông là Tiểu Thừa, số còn lại là Đại 
Thừa. Đại Thừa, khởi động từ Bắc Ấn Độ đến Tây Tạng, Mông Cổ, 
Trung Quốc, Việt Nam, Triều Tiên và Nhật Bản. Không giống như 
Tiểu Thừa có khuynh hướng bảo thủ và không uyển chuyển, Đại Thừa 
tự thích ứng với các nhu cầu của các dân tộc có nên tảng chủng tộc và 
văn hóa khác nhau, và có mức độ hiểu biết khác nhau. Đại Thừa còn 
được gọi là Thượng Thừa, Diệu Thừa hay Thắng Thừa (The Great 
Vehicle). Cỗ xe lớn, một trong hai nhánh lớn Phật giáo (Tiểu thừa và 
Đại thừa). Đại thừa xuất hiện vào khoảng thế kỷ thứ I trước CN, nói là 
cỗ xe lớn vì tông chỉ của nó là giúp được nhiều người cùng giải thoát. 
Kỳ thật chủ đích của Đại thừa là cứu độ nhứt thiết chúng sanh. Một 
trong những điểm tối quan trọng của Phật giáo Đại thừa là nó nhấn 
mạnh đến giá trị của người tại gia. Nó cho rằng những người thế tục 
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cũng có thể đạt tới đại giác và Niết bàn nếu người ấy chịu cố công tu 
hành. Những hệ phái Đại thừa chính là Hoa Nghiêm, Thiên Thai, 
Thiển và Tịnh Độ...Bắc Tông: Phật Giáo truyền về phương Bắc qua 
Trung Hoa, Mông Cổ, Đại Hàn, Nhật và Việt Nam. Chúng ta ai cũng 
phải thừa nhận rằng Đại Thừa đã đóng góp rất nhiều vào tư tưởng và 
văn hóa Phật Giáo. Nó đã sản sinh ra lý tưởng Bồ Tát Đạo tuyệt vời. 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni là tấm gương bởi sự nghiệp của chính Ngài 
để con người noi theo. Mục tiêu sự nghiệp của Ngài là Giác Ngộ và 
Phật Quả, và con đường của Ngài là Bồ Tát Đạo. Đại Hội Kết Tập 
Kinh Điển lần thứ ba được triệu tập vào thời Hoàng Đế A Dục ở thế 
kỷ thứ ba trước Tây Lịch, đã có ít nhất là mười tám trường phái, mỗi 
trường phái đều có học thuyết và giới luật riêng. Có hai trường phái 
chiếm ưu thế trong các cuộc tranh luận tại Đại Hội, một trường phái 
Luận Giải gọi là Tỳ Bà Sa Luận Bộ, và một trường phái thực hiện Đa 
Nguyên gọi là Nhứt Thiết Hữu Bộ. Đại Hội quyết định theo lập trường 
của trường phái Luận Giải và chính quan điểm của trường phái nây 
được truyền sang Tích Lan bởi những nhà truyền giáo của Vua A Dục, 
cầm đầu bởi chính con của vua là Thái Tử Mahendra. Tại đó trường 
phái nầy được biết là trường phái Nguyên Thủy. Còn những người ủng 
hộ trường phái Nhứt Thiết Hữu Bộ hầu hết di cư đến Kashmir thuộc 
miễn Tây Bắc xứ Ấn Độ, nơi đây trường phái nầy trở nên nổi tiếng do 
sự phổ cập viên mãn của Bồ Tát Đạo. Tuy nhiên, tại một Đại Hội Kết 
Tập khác (Đại Hội lần thứ tư), được tổ chức dưới thời Hoàng Đế Ca Nị 
Sắc Ca tại thành Ca Thấp Di La vào thế kỷ thứ nhất sau Tây Lịch. Hai 
trường phái quan trọng nữa xuất hiện, trường phái Phân Biện Thuyết 
Bộ và trường phái Kinh Lượng Bộ. Hai trường phái nầy bất đồng nhau 
về tính xác thực của Vi Diệu Pháp. Trường phái Phân Biện Thuyết Bộ 
cho rằng được chính Đức Phật thuyết giẳng, trong khi trường phái Kinh 
Lượng Bộ thì cho rằng Vi Diệu Pháp không phải do Đức Phật thuyết 
giảng. Vào lúc nầy, những mô tả của Đại Thừa cho chúng ta biết một 
số các đại hội đã được triệu tập để biên soạn kinh điển theo truyền 
thống Đại Thừa. Ở phía bắc và phía nam Ấn Độ, cũng như tại Nalanda 
trong Ma Kiệt Đà, người ta nghiên cứu và giảng dạy Đại Thừa. Nhiều 
bản văn Đại Thừa liên quan đến Đức Phật Di Lặc, vị Phật tương lai và 
nhiều Bồ Tát trên trời. Giáo lý Đại Thừa cũng như giáo lý của các 
trường phái khác bắt đầu xuất hiện dưới hình thức văn tự khoảng 500 
năm sau ngày Đức Phật nhập diệt. Những kinh điển Đại Thừa sớm 
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nhất như kinh Pháp Hoa và Bát Nhã được phổ biến trước thế kỷ thứ 
nhất sau Tây Lịch. Cốt tũy của quan niệm Đại Thừa là từ bi cho tất cả 
chúng sanh và phương tiện thiện xảo để hóa độ chúng sanh. Với triết 
lý thâm sâu và lòng từ bi phổ quát, và xử dụng phương tiện thiện xảo, 
Phật Giáo Đại Thừa đã nhanh chóng lôi cuốn quần chúng, không 
những ở Ấn Độ mà còn tại nhiều nơi mới phát triển Phật giáo như ở 
Trung Á. Khởi thủy của Phật Giáo Đại Thừa có thể tìm thấy ở thời kỳ 
sơ khởi của Đại Chúng Bộ và thời kỳ sơ khởi của Kinh Điển Đại Thừa. 
Vào thế kỷ đầu sau Tây Lịch, sự hình thành Đại Thừa Phật Giáo thực 
sự hoàn tất và tất cả những kinh điển Đại Thừa chủ yếu vẫn còn tồn 
tại đến ngày nay. Trên lý thuyết mà nói, Đại Thừa Phật giáo được chia 
làm hai hệ tư tưởng: Trung Luận và Duy Thức Du Già. 

Trường phái thứ ba là Mật Giáo: Mật giáo hay Phật giáo Mật 
tông, phát triển đặc biệt nơi Chân Ngôn tông, thờ Đức Đại Nhật Như 
Lai, Thai Tạng và Kim Cương Giới; đối lại với Hiển giáo. Mật giáo 
gồm các kinh nói về mật tánh gắng sức dạy về mối tương quan nội tại 
của thế giới bên ngoài và thế giới tâm linh, sự đồng nhất của tâm và 
vũ trụ, các phương thức được Mật giáo xử dụng trong các phép quán 
tưởng như sau. Thứ nhất là quán tưởng Mạn Đà La. Mạn Đà La có 
nghĩa là “vòng tròn,” “hội,” hay “hình.” Có nhiều loại Mạn Đà La, 
nhưng có hai thứ thông thường nhất trong Mật giáo: hình kết hợp vẽ 
chân dung nhiều loại khác nhau, quỷ, thân, Phật và Bồ Tát, biểu thị 
năng lực, sức mạnh và các hoạt động chung trong các hình vuông tròn, 
và ngay tại trung tâm là Phật Tỳ Lô Giá Na, vị Phật Quang Minh Biến 
Chiếu; và một lược đồ tiêu biểu vài mẫu âm thiêng liêng của tiếng 
Phạn gọi là “bija” hay “chủng tử,” tiêu biểu cho các hình tượng. Thứ 
nhì là Chơn Âm. Chơn âm là các âm thiêng liêng như âm OM chẳng 
hạn, được truyền từ thầy sang đệ tử trong lúc khải thị. Khi tâm người 
đệ tử đã được điều hợp đúng đắn, người ta nói là các chấn động của 
biểu tượng ngôn ngữ này cùng với sự phối hợp của nó trong tâm thức 
của người khải thị để mở tâm thức của người đệ tử đến các chiều kích 
cao hơn. Thứ ba là Thủ Ấn. Đây là điệu bộ của thân thể, đặc biệt là 
các cử động tượng trưng của bàn tay, được thực hiện để trợ giúp kêu 
gọi những tâm thái song hành nhất định của chư Phật và chư Bồ Tát. 
Mật giáo chia làm hai bộ. Thứ nhất là Mật Giáo Tạp Bộ. Phái Mật 
Giáo Tạp Bộ có kinh điển được dịch rất sớm vào thế kỷ thứ 4 sau Tây 
Lịch. Cát Hữu (Srimitra) người xứ Qui-Tư, một bộ lạc da trắng, đã dịch 
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một vài bản kinh sang Hán văn. Đó là những bùa chú thường gồm có 
một vài mật chú và những bài tán thần hay thánh ở thượng giới, nhưng 
thật ra chúng không thể đuợc xem như là biểu dương cho những ước 
vọng cao. Thứ nhì là Mật Giáo Thuần Bộ. Phái mà ta mệnh danh là 
Mật Giáo Thuần Bộ hay Thuần Mật khởi đầu với ba vị pháp sư Ấn Độ 
đến Trung Quốc vào thời nhà Đường (713-765). Vị đầu tiên là Thiện 
Vô Úy, vị thứ hai là Kim Cương Trí, vị thứ ba là Bất Không, và vị thứ 
tư là Nhất Hành. 


Three Main Schools in Buddhism 


The ƒfirst school ¡is the Southerm School or Theravada: The 
Southern or Theravada (Teachings of the Elders), also known as the 
Hinayana, which arose 1n southern India, whence it spread to Ceylon, 
Burma, Thailand, Laos and Cambodia. The “Litle or minor (small) 
Vehicle.” Name of the earliest system of Buddhist doctrine, opposed to 
the Mahayana. This 1s the term which the Mahayana utIlizes to refer to 
the those who follow Theravada for they have own liberation goal 
rather than that of all beings. In fact, Hinayana developed between the 
death of Buddha and the 1Ÿ century BC and it represented the original 
and pure teaching as It was taught by the Buddha. The essence of the 
teaching 1s expressed In the four noble truths, the doctrine of dependent 
arising, the teaching of the ego, the law of karma and the eightfold 
noble path. 

The second school ¡is the North School or the Mahayana (Major 
Velhicle or the school oƑ Mahayana): After the Buddha”s death, 
Buddhism was divided Into many schools. The two main branches were 
Hinayana and Mahayana. Whoever seeks to become an arhat belongs 
to the Hinayana; while whoever seeks to become a Buddha belongs to 
the Mahayana. Right after the Buddha' death the school of Mahayana, 
afttributed to the rise in India of the Madhyamika (the school ascribed to 
Nagarjuna) and the Yoga; the rest of the sects belonged to the 
Hinayana. The Madhyamika and Yoga were called Tsan-Luan and 
Dharmalaksana In China. In Japan, only Kosa and Satyasiddhi belong 
to the Hinayana; the rest of other schools belong to the Mahayana. The 
Mahayana moved from northern India to Tibet, Mongolia, China, 
Vietnam, Korea, and Japan. Unlike Southern Buddhism, which tended 
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fo remain conservative and doctrinaire, the Mahayana adapted Itself to 
the needs of peoples of diverse racial and cultural backgrounds and 
varying levels of understanding. The greater vehicle, one of the two 
great schools of Buddhism (Hinayana and Mahayana). The Mahayana 
arose In the first century BC. It is called Great Vehicle because 1ts 
obJective 1s the salvation of all beings. lt opens the way of liberation to 
a great number of people and indeed, expresses the Intentionto liberate 
all beings. One of the most critical in Mahayana 1s that 1t sfresses the 
value on laypersons. It emphasizes that laypersons can also attain 
nirvana !f they strive to free themselves from worldly bondages. Major 
Mahayana sects include Hua-Yen, T”ien Tai, Zen and the Pure Land. 
It should be noted that Mahayana spread from India to Tibet, China, 
Korea and Viet Nam. We must recogmize that the Mahayana has 
contributed a great deal to Buddhist thought and culture. It has 
produced a wonderful Path of Bodhisattvas. Sakyamuni Buddha set an 
example by his own career that people could emulate. The goal of this 
career was Enlightenment and Buddhahood, and the way was the way 
of the Bodhisattva. The Third Council was held during the reign of 
Emperor Asoka in the third century B.C., there were already at least 
eighteen schools, each with its own doctrines and disciplinary rules. 
Among them, two schools dominated the deliberations at the Third 
Council, an analytical school called Vibhajyavadins, and a school of 
realistic pluralism known as the Sarvastivadins. The Council decided in 
favor of the analytical school and it was the views of this school that 
were carrled to SrI Lanka by Asoka”s missionaries, led by his son 
Mahendra. There 1t became known as the Theravada. The adherents of 
the Sarvastivada mostly migrated to Kashmir in the north west of India 
where the school became known for Its popularization of the path of 
the perfections of the Bodhisattva. However, another Council (the 
Fourth Council) was held during the reign of King Kanishka In the first 
century A.D. in Kashmir; two more Iimportant schools emerged, the 
Vaibhashikas and the Sautrantikas. These two differed on the 
authenticity of the Abhidharma; the Vaibhashikas holding that the 
Abhidharma was taught by the Buddha, while the Sautrantikas held that 
It Wwas not. By this time, Mahayana accounts tell us, a number of 
assemblies had been convened In order to compile the scriptures of the 
Mahayana tradition, which were already reputed to be vast in number. 
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In the north and south west of India as well as Nalanda in Magadha, the 
Mahayana was studied and taught. Many of the Important texts of the 
Mahayana were believed to have been related by Maitreya, the future 
Buddha and other celestial Bodhisattvas. The written texts of 
Mahayana as well as those of other schools began to appear about 500 
years after the Buddha's Nirvana. The earliest Mahayana sutras such 
as the Lotus Sutra and the Sutra of the Perfection of Wisdom are 
usually dated before the first century A.D. The essence of the 
Mahayana Buddhism 1s the conception of compassion for all living 
beings. The Mahayana, with is profound philosophy, 1ts universal 
compassion and 1ts abundant use of skillful means, rapidly began to 
attract the maJority of people, not only in India, but in the newly 
Buddhist lands of central Asia. The origin of Mahayana may be traced 
to an earlier school known as Mahasanghika and earlier literary 
sources known as Mahayana Sutras. By the first century A.D., the 
formation of the Mahayana Buddhism was virtually complete, and most 
of the major Mahayana sutras were In existence. Theoretically 
speaking, Mahayana Buddhism 1s divided Into two systems of thoupht: 
the Madhyamika and the Yogacara. 

The thừd school is the Mantrayana: The esoteric method. The 
esoteric Mantra, or Yogacara sect, developed especially in Shingon, 
with Vairocana as the chief obJect of worship, and the Mandalas of 
Garbhadhatu and Vajradhatu. The esoteric teaching or Tantric 
Buddhism, in contrast with the open schools (Hiển giáo). The Buddhist 
tantra consisfs of sutras of a so-called mystical nature which endeavor 
to teach the Inner relationship of the external world and the world of 
spirt, of the Identity of Mind and universe. Among the devices 
employed in tantric meditational pracfices are the following. FIrst, the 
contemplation of the Mandala. Mandala means “circle,” “assemblage,” 
“pIcture.” There are various kinds of mandala, but the most common In 
Esoteric Buddhism are of two types: a composite picture graphically 
portayinng different classes of demons, dettes, Buddhas and 
Bodhisattvas, representing varIous powers, forces, and actIvifies, within 
symbolic squares and circles, and In the center of which 1s a figure of 
the Buddha Vairocana, the Great Illuminator; and a diagrammatic 
representation wherein certain sacred Sanskrit letters, called “bIJa” or 
“seeds” are substituted for figures. Second, the contemplation of the 
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Mantra. Manftras are the sacred sounds, such as OM, for example, are 
transmitted from the master to his disciple at the time oŸ Initlation. 
When the disciple*s mind 1s properly attuned, the Inner vibrations of 
this word symbol together with 1ts assoclatlons 1n the consciousness Of 
the Initiate are said to open his mind to higher dimension. Third, mudra. 
Mudras are physical gestures, especially symbolical hand movements, 
which are performed to help evoke certain sfates of mind parallel to 
those of Buddhas and Bodhisattvas. The Esoteric School 1s divided Iinto 
two divisions. FIirst, the Miscellaneous Mystic Sect. What we designate 
as “Miscellaneous Mystic” of which mantras were translated early In 
the fourth century A.D. Srimitra of Kucha, a Central Asian state 
inhabied by a white race, translated some texts into Chinese. These 
were charms, cures, and other sorts of sorcery, offten containing some 
matra prayers and praises of gods or saints of higher grades, but 
generally speaking they could not be regarded as expressing a high 
aspiration. Second, the Pure Mystic Sect. What we can designate as 
“Pure Mystic` begins with some able Indian teachers who arrived in 
China during the Tang period (713-765). First, Subhakarasimha (637- 
735), second, VaJrabodhi (663-723), thrd, Amoghavajra (705-774), and 
fourth, I-Hsing (683-727). 
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Chương Sáu Mươi Hai 
Chapter Sixty- Two 


Cốt Lõi Của Đạo Phật 


Thật là sai lầm khi cho rằng đạo Phật bi quan yếm thế. Điều này 
không đúng ngay với sự hiểu biết sơ lược về căn bản Phật giáo. Khi 
Đức Phật cho rằng cuộc đời đầy khổ đau phiền não, Ngài không ngụ ý 
đời đáng bi quan. Theo cách này, Đức Phật nhìn nhận sự hiện diện của 
khổ đau phiển não trong cuộc sống nhân loại, và cách phân tích Ngài 
đã nêu rõ cho chúng đệ tử của Ngài thấy được luyến ái mọi vật mà 
không có chánh kiến về thực chất của chúng là nguyên nhân của khổ 
đau phiển não. Tính vô thường và biến đổi vốn có sẵn trong bản chất 
của vạn hữu. Đây là bản chất thật của chúng và đây là chánh kiến. 
Ngài kết luận: “Chừng nào chúng ta vẫn chưa chấp nhận sự thật này, 
chừng đó chúng ta vẫn còn gặp phải những xung đột. Chúng ta không 
thể thay đổi hay chi phối bản chất thật của mọi vật và kết quả là 'niểm 
hy vọng xa dần làm cho con tim đau đớn”. Vậy giải pháp duy nhất là ở 
chỗ điều chỉnh quan điểm của chính mình.” Thật vậy, lòng khát ái mọi 
vật gây nên khổ đau phiển não. Kỳ thật, chính lòng khát ái đã gây nên 
thương đau sâu muộn. Khi ta yêu thích người nào hay vật nào thì ta 
muốn họ thuộc về ta và ở bên ta mãi mãi. Chúng ta không bao giờ chịu 
suy nghĩ về bản chất thật của chúng, hay chúng ta từ chối nghĩ suy về 
bản chất thật này. Chúng ta ao ước những thứ này sẽ tổn tại mãi mãi, 
nhưng thời gian lại hủy hoại mọi vật. Tuổi xuân phải nhường chỗ cho 
tuổi già, và vẻ tươi mát của sương mai phải biến mất khi vầng hồng ló 
dạng. Trong Kinh Niết Bàn, khi Đại Đức A Nan và những đệ tử khác 
than khóc buồn thảm khi Đức Phật đang nằm trên giường bệnh chờ 
chết, Đức Phật dạy: “Này Ananda! Đừng buôn khổ, đừng than khóc, 
Như Lai chẳng từng bảo ông rằng sớm muộn gì thì chúng ta cũng phải 
xa lầa tất cả những thứ tốt đẹp mà ta yêu thương quí báu đó sao? 
Chúng sẽ biến đổi và hoại diệt. Vậy làm sao Như Lai có thể sống mãi 
được? Sự ấy không thể nào xảy ra được!” Đây là nên tảng cho lời dạy 
về “Ba Dấu Ấn” (vô thường, khổ và vô ngã) trong đạo Phật về đời 
sống hay nhân sinh quan và vũ trụ quan Phật Giáo. Mọi giá trị của đạo 
Phật đều dựa trên giáo lý này. Đức Phật mong muốn các đệ tử của 
Ngài, tại gia cũng như xuất gia, thấy đều sống theo chánh hạnh và các 
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tiêu chuẩn cao thượng trong cuộc sống về mọi mặt. Đối với Ngài, cuộc 
sống bình dị không có nghĩa là cuộc đời con người phải chịu suy tàn 
khổ ải. Đức Phật khuyên đệ tử của Ngài đi theo con đường “Trung 
Đạo” nghĩa là không luyến ái cũng không chối bỏ vạn hữu. Đức Phật 
không chủ trương chối bỏ “vẻ đẹp” của vạn hữu, tuy nhiên, nếu con 
người không thấu triệt được thực chất của những vật mang vẻ đẹp đó, 
thì chính cái vẻ đẹp kia có thể đưa đến khổ đau phiển não hay đau 
buồn và thất vọng cho chính mình. Trong “Thi Kệ Trưởng Lão”, Đức 
Phật có nêu ra một câu chuyện về tôn giả Pakka. Một hôm tôn giả vào 
làng khất thực, tôn giả ngồi dưới gốc cây. Rồi một con diều hâu gần đó 
chụp được một miếng thịt, vội vụt bay lên không. Những con khác thấy 
vậy liền tấn công con diều này, làm cho nó nhả miếng thịt xuống. Một 
con diều hâu khác bay tới đớp miếng thịt, nhưng cũng bị những con 
khác tấn công cướp mất đi miếng thịt. Tôn giả suy nghĩ: “Dục lạc 
chẳng khác chi miếng thịt kia, thật thông thường giữa thế gian đầy khổ 
đau và thù nghịch này.” Khi quan sát cảnh trên, tôn giả thấy rõ vạn 
hữu vô thường cũng như các sự việc xảy ra kia, nên tôn giả tiếp tục 
quán tưởng cho đến khi đạt được quả vị A La Hán. Đức Phật khuyên 
đệ tử không lãng tránh cái đẹp, không từ bỏ cái đẹp mà cũng không 
luyến ái cái đẹp. Chỉ cố làm sao cho cái đẹp không trở thành đối tượng 
yêu ghét của riêng mình, vì bất cứ vật gì khả lạc khả ố trong thế gian 
này thường làm cho chúng ta luyến chấp, rồi sinh lòng luyến ái hay 
ghét bỏ, chính vì thế mà chúng ta phải tiếp tục kinh qua những khổ đau 
phiến não. người Phật tử nhìn nhận cái đẹp ở nơi nào giác quan nhận 
thức được, nhưng cũng phải thấy luôn cả tính vô thường và biến hoại 
trong cái đẹp ấy. Và người Phật tử nên luôn nhớ lời Phật dạy về mọi 
pháp hữu hình như sau: “Chúng có sinh khởi, thì chúng phải chịu hoại 
diệt.” Như vậy, người Phật tử nhìn và chiêm ngưỡng vẻ đẹp mà không 
pha lẫn lòng tham muốn chiếm hữu. Để chấm dứt khổ đau phiền não 
trong cuộc sống, Đức Phật khuyên tứ chúng nên: “Chư Ác Mạc Tác, 
Chúng Thiện Phụng Hành, Tự Tịnh Kỳ bu Trong Kinh A Hàm, Phật 
dạy: “Không làm những việc ác, chỉ làm những việc lành, giữ tâm ý 
trong sạch, đó lời chư Phật dạy.” Biển pháp mênh mông cũng từ bốn 
câu kệ nầy mà ra. 
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Cores 0ƒ Buddhism 


IUs trully wrong to believe that Buddhism a religion of pessimism. 
Thịs 1S not true even with a slight understanding of basic Buddhism. 
When the Buddha said that human life was full of sufferings and 
afflictions, he dịd not mean that life was pessimistic. In this manner, the 
Buddha admitted the presence of sufferings and afflictions in human 
le, and by a method of analysis he pointed out to his disciples that 
attachment to things withouf a correct view as fo their nature 1s the 
cause of sufferings and afflictions. Impermanence and change are 
inherent In the nature of all things. Thịis 1s their true nature and this 1s 
the correct view. He concluded: “As long as we are at varlance with 
this truth, we are bound to run into conflicts. We cannot alter or control 
the nature of things. The result ¡is “hope deferred made the heart sick”. 
The only solution lies In correcting our point of view.” In fact, the thirst 
for things begets sorrow. When we like someone or something, we 
wish that they belonged to us and were with us forever. We never think 
about therr true nature, in other words, or we refuse to think about thetr 
true nature. We expect them to survive forever, but time devOurs 
everything. Eventually we must yield to old age and freshness of the 
morning dew disappears before the rising sun. In the Nirvana Sutra, 
when Ananda and other disciples were so sad and cried when the 
Buddha lay on his death-bed, the Buddha taught: “Ananda! Lament not. 
Have I not already told you that from all good things we love and 
cherish we would be separated, sooner or later... that they would 
change theIr nature and perish. How then can Tathagata survive? This 
1s not possible!” Thịs 1s the philosophy which underlies the doctrine of 
the “Three Marks” (Impermanence, suffering and no-self) of exIstence 
of the Buddhist view of life and the world. All Buddhist values are 
based on this. The Buddha expected of his disciples, both laity and 
clergy, good conduct and good behavior and decent standard of living 
in every way. With him, a simple living dịd not amount to degenerate 
human existence or to suffer oneself. The Buddha advised his disciples 
to follow the “Middle Path”. It is to say not to attach to things nor to 
abandon them. The Buddha does not deny the “beauty”, however, If 
one does not understand the true nature of the obJects of beauty, one 
may end up with sufferings and afflictions or grief and disappoinmett. 
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In the “Theragatha”, the Buddha brought up the story of the Venerable 
Pakka. One day, going to the village for alms, Venerable Pakka sat 
down beneath a tree. Then a hawk, seIzing some flesh flew up Into the 
sky. Other hawks saw that attacked 1t, making 1t drop the pIece of meat. 
Another hawk grabbed the fallen flesh, and was flundered by other 
hawks. And Pakka thought: “Just like that meat are worldly desires, 
common to all, full of pain and woe.” And reflecting hereon, and how 
they were Impermanent and so on, he continued to contemplate and 
eventually won Arahanship. The Buddha advised his disciples not to 
avoid or deny or attach to obJects of beauty. Try not to make obJects of 
beauty our obJects of like or dislike. Whatever there 1s in the world, 
pleasant or unpleasant, we all have a tendency to attach to them, and 
we develop a like or dislike to them. Thus we continue to experlence 
sufferings and afflictions. Buddhists recognize beauty where the sense 
can perceIve 1t, but in beauty we should also see 1ts own change and 
destruction. And Buddhist should always remember the Buddha's 
teaching regarding to all component things: “Things that come Info 
being, undergo change and are eventually destroyed.” Therefore, 
Buddhists admire beauty but have no greed for acquisiion and 
pOSsession. In order to terminate the suffering and affliction in life, The 
Buddha advises his fourfold disciple: “Do no evil, to do only good, to 
purify the mind.” In the Agama Sutra, the Buddha taught: “Do not 
commit wrongs, devoutly practice all kinds of good, purify the mind, 
thats  Buddhism” or “To do no evIl, to do only good, to purify the wIll, 
I1s the doctrine of all Buddhas.” These four sentences are said to 
1nclude all the Buddha-teaching. 
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Chương Sáu Mươi Ba 
Chapter Sixty- Three 


Thuyết Vô Ngã 


Khi Đức Phật đưa ra khái niệm về “Vô ngã,” Ngài đã làm đảo lộn 
không biết bao nhiêu quan niệm về vũ trụ và nhân sinh. Đức Phật đã 
giáng một đòn lớn trên ý niệm phổ biến và kiên cố nhất của loài người 
thời đó: ý niệm về sự tổn tại của cái “ngã” thường còn. Những ai thấu 
hiểu được vô ngã đều biết rằng nó được đưa ra để đánh đổ ý niệm về 
“ngã” chứ không phải là một đổ án mới của thực tại. Khái niệm “Vô 
ngã” là phương tiện, chứ không phải là cứu cánh. Nếu nó trở thành một 
ý niệm thì nó cũng cần được phá vỡ như bao nhiêu ý niệm khác. 
Thuyết Vô Ngã có hai đặc tánh chính là pháp vô ngã và nhân vô ngã. 
Đôi khi giáo lý “vô ngã” gây ra bối rối và hiểu lầm. Bất cứ lúc nào 
chúng ta nói “Tôi đang nói”, hay “Tôi đang đi”, vân vân. Như vậy làm 
sao chúng ta có thể chối bỏ thực tế của cái “Ta”? Phật tử chơn thuần 
nên luôn nhớ rằng Đức Phật không bảo chúng ta chối bỏ việc xưng hô 
“Ta” hay “Tôi”. Chính Đức Phật còn phải dùng một từ nào đó để xưng 
hô, như từ “Như Lai” chẳng hạn, không cần biết từ này có nghĩa gì, nó 
vẫn là một từ hay một danh xưng. Khi Đức Phật dạy về “Vô ngã”, 
Ngài nhấn mạnh đến sự từ bổ một ý niệm cho rằng “Tôi” là một thực 
thể thường hằng và không thay đổi. Ngài nói năm uẩn (sắc, thọ, tưởng, 
hành và thức) không phải là cái “Ta”, và không có cái “Ta” nào được 
tìm thấy trong năm uẩn này cả. Sự phủ nhận của Đức Phật có nghĩa là 
sự phủ nhận một niềm tin có một thực thể có thật, độc lập và thường 
còn được người ta gọi là “Ta” vì một thực thể như vậy phải độc lập, 
phải thường còn, không biến đổi, không hoán chuyển, nhưng một thực 
thể như vậy hay một cái “Ta” như thế không thể tìm thấy ở đâu được. 

Từ ngữ Bắc Phạn “Anatman” có nghĩa là “vô ngã.” Một trong ba 
đặc tính mà Đức Phật đã dạy áp dụng cho tất cả pháp hữu vi, hai đặc 
tính khác là vô thường và khổ đau hay bất toại. Giáo pháp này trái 
ngược với giáo pháp của Bà La Môn vào thời Đức Phật còn tại thế. 
Truyền thống Bà La Môn dạy rằng cốt lõi của mọi người là cái 
“thường ngã” hay cái ngã vĩnh hằng không thay đối. Ngược lại, Đức 
Phật lại tuyên bố rằng cái được gọi là “ngã” ấy chỉ là một khái niệm 
được dựng lên, kỳ thật mỗi cá nhân đều là sự kết hợp của các uẩn luôn 
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thay đổi. Vô ngã còn có nghĩa là không có sự hiện hữu của cái tự ngã 
trường tổn. Thân nầy chỉ là sự kết hợp của ngũ uẩn. Ngũ uẩn chỉ hiện 
hữu khi có đầy đủ nhơn duyên mà thôi. 

Vô ngã hay tính vô ngã là một trong những học thuyết trọng tâm 
của đạo Phật. Nó phủ định cái ngã bên trong một cá nhân theo nghĩa 
bất tử, bất diệt, duy nhất và độc lập. Giáo thuyết “Anatta” hay 
“Antma” được Đức Phật thuyết giảng mà hầu hết Phật tử, kể cả thiển 
gia đều cho rằng đây là ý tưởng “vô ngã” của chơn tánh con người. 
Phật tử không nên lầm “vô ngã” của Phật giáo với thuyết “vô ngã” của 
Ấn giáo với nghĩa là chơn tánh mà tâm con người không thể nhận biết 
được. Làm thế nào người ta có thể nói là vô ngã nếu không có ngã? 
Chúng ta phải hiểu Đức Phật muốn nói gì với từ “Vô ngã” nầy. Đức 
Phật không hề có một ý gì đối lập với “Ngã” cả. Ngài không đặt hai từ 
nầy ở vị trí kế nhau và nói: “Đây là cái vô ngã của tôi đối lập với cái 
ngã nầy.” Từ Anatta, vì tiếp đầu ngữ “An” chỉ một sự không hiện hữu, 
abhava, chứ không phải đối lập. Anatta có nghĩa là không có “Atta,” 
đó chỉ đơn thuần là sự phủ nhận của một “Atta”, sự không hiện hữu 
của một “Atta” mà thôi. Những người tin có một “Atta” cố gắng để giữ 
cái “Atta” của họ, còn Đức Phật chỉ phủ nhận nó bằng cách thêm tiếp 
đầu ngữ “An” vào. Vì cái quan niệm có một “Atta”, tự ngã hay linh 
hồn nầy đã ăn sâu trong rất nhiều người mà Đức Phật từng gặp, nên 
Ngài đã phải thuyết những bài pháp dài về vấn để Bản ngã nầy cho 
những nhà trí thức, những nhà biện chứng và những người giỏi tranh 
luận. 

Thuyết Vô Ngã có hai đặc tánh chính là pháp vô ngã và nhân vô 
ngã. Thứ nhất là Nhân Vô Ngã. Con người không có sự thường hằng 
của cái ngã. Thứ nhì là Pháp Vô Ngã, có nghĩa là vạn hữu không có 
thực ngã, không có tự tính, không độc lập. Cái ý niệm cho rằng không 
có tự tính hay ngã tạo nên tính đặc thù của mỗi sự vật được những 
người theo Phật Giáo Đại Thừa khẳng định là đặc biệt của họ chứ 
không phải của Tiểu Thừa. Ý niệm nầy thật tự nhiên vì ý niệm về 
“không tính” là một trong những đặc điểm nổi bậc nhất của Đại Thừa, 
nên thật là tự nhiên khi các học giả Đại Thừa đặc “Pháp Vô Ngã” ở 
một vị trí nổi bậc trong triết học của họ. Trong Kinh Lăng Già, Đức 
Phật dạy: “Khi một vị Bồ Tát Ma ha tát nhận ra rằng tất cả các pháp 
đều thoát ngoài tâm, mạt na, ý thức, ngũ pháp, và ba tự tính, thì vị ấy 
được gọi là hiễu rõ thực nghĩa của “Pháp Vô Ngã.” 
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The Doctrine 0ƒ “Egolessness ” 


When Sakyamuni Buddha put forth the notion of “no-self,”” he 
upsets many concepts about life In the universe. He blasted our most 
firm and widespread conviction, that of a permanent self. Those who 
understand “not self'” know that 1ts function 1s to overthrow “self,” not 
to replace 1t with a new concept of reality. The notion of “not self” 1s a 
method, not a goal. If it becomes a concept, it must be destroyed along 
with all other concepts. The doctrine of no-self has two main 
characterlstcs: selflessness of things (dharma-narratmya) and 
selflessness of person (pudgalanairatmya). Sometimes, the teaching of 
“not-self” causes confusion and misunderstanding. Any time we speak, 
we do say “[ am speaking” or “[ am talking”, etc. How can we deny the 
reality of that “I”? Sincere Buddhists should always remember that the 
Buddha never asked us to reJect the use of the name or term “I”. The 
Buddha himself still use a word “Tatathata” to refer to himself, no 
matter what 1s the meaning of the word, If Is still a word or a name. 
When the Buddha taught about “not-self”, he stressed on the reJection 
of the idea that this name or term “Ƒ[” stands for a substantial, 
permanent and changeless reality. The Buddha said that the five 
aggregates (form, feeling, perception, volition and conscIousness) were 
not the self and that the self was not to be found in them. The Buddha”s 
reJecftion of the self 1s a reJection of the belief In a real, independernt, 
permanent entity that 1s represented by the name or term “T”, for sụch a 
permanent entity would have to be independent, permanent, immutable 
and Impervious to change, but such a permanent enfity and/or such a 
self 1s nowhere to be found. 

A Sanskrit term for “No-self.” One of the “three characteristics” 
(tri-laksana) that the Buddha said apply to all conditioned (samskrIta) 
phenomena, the others being Iimpermanence and unsatisfactoriness or 
suffering. The doctrine holds that, contrary to the assertions of the 
brahmanical orthodoxy of the Buddhaˆs time, there 1s no permanent, 
partless, substantial “self” or soul. The brahmanical tradition taught 
that the essence of every Individual 1s an eternal, unchanging essence 
(called the atman). The Buddha declared that such a essence 1s merely 
a conceptual consfruct and that every Individual 1s in fact composed of 
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a constantly changing collection of “agsregates” (skandha). No-self 
also means non-existence of a permanent self. The body consists of the 
five elements and there 1s no self. Elemenfs exist only by means of 
union oŸ conditions. There 1s no eternal and unchangeable substance In 
them. 

The doctrine of “Egolessness” 1s one of the central teachings of 
Buddhism; 1t says that no self exists In the sense of a permanent, eternal, 
1ntegral and independent substance within an individua]l existent. The anatta or 
anatma doctrine taught by the Buddha, to which most Buddhists, including Zen 
practitioners, subscirbe, 1s briefly the “not self” idea of man”s true nature. This 
1S not tftO be confused with the “not self” expression used in Hindu 
philosophies. It means that the true nature of man 1s not conceivable by the 
human mind. How can one speak of “Anatta” 1f there 1s no “Atta”? We must 
understand what the Buddha meant by “Anatta”. He never meant anything 1n 
confra-distinction to “Atta”. He dịd not place two terms 1n Juxtaposition and 
say: “This 1s my “Anatta” in opposition to “Atta”.” The term “Anatta”, since the 
prefix “an” indicates non-existence, and not opposition. So “Anatta” literally 
means no atfa, that 1s the mere denial of an “atta”, the non-existence of “atta”. 
The believers in an “atta” tried to keep their “atta”. The Buddha simply 
demied it, by adding the prefix “an”. As this concept of an Atta, Self, or Soul, 
was deep rooted in many whom the Buddha met, He had to discourse at length 
on this pivotal question of Self to learned men, dialecticians and hair-splitting 
đisputants. 

The doctrine of no-self has two main characteristics: selflessness of things 
(dharma-nairatmya) and selflessness of person (pudgalanarratmya). First, 
selflessness of person (Pudgalanarratmya). Man as without ego or permanent 
soul, or no permanent human ego or soul. Second, selflessness of things 
(Dharmanarratmya). This means no permanent ¡individualfty in or 
independence of things. Things are without independent 1ndividuality, 1.e. the 
tenet that things have no independent reality, no reality in themselves. The 
1dea that there 1s no self-substance or “Atman” constituting the individuality of 
each obJect 1s Insisted on by the followers of Mahayana Buddhism to be their 
exclusive property, not shared by the Hinayana. This idea 1s naturally true as 
the idea of “no self-substance” or Dharmanairatmya 1s closely connected with 
that of “Sunyata” and the latter 1s one of the most distinguishing marks of the 
Mahayana., 1t was natural for 1s scholars to gIve the former a prominent 
position in their philosophy. In the Lankavatara Sutra, the Buddha taught: 
“When a Bodhisattva-mahasattva recognizes that all dharmas are free from 
Citta, Manas, Manovijnana, the Five Dharmas, and the Threefold Svabhava, 
he 1s said to understand well the real sigmificance of Dharmanarratmya.” 


453 


Chương Sáu Mươi Bốn 
Chapter Sixty-Four 


Thuyết Tất Định Và Vô Ngã 


Thuyết tất định chỉ cho lý thuyết có sự quyết định của “định mệnh,) 
hay Thiên mệnh, hay thượng đế. Phật giáo chủ trương sự vắng mặt của 
một bản ngã thường hằng bất biến. Theo Kinh Duy Ma Cật, vô ngã có 
nghĩa là sự hiểu biết chơn chánh rằng thân gồm ngũ uẩn chứ không có 
cái gọi là “bản ngã trường tổn.” Tứ đại chỉ hiện hữu bởi những duyên 
hợp. Không có vật chất trường tổn bất biến trong thân nầy. Khi tứ đại 
hết duyên tan rã thì thân nầy lập tức biến mất. Vì vật chất do tứ đại 
cấu thành, trống rỗng, không có thực chất, nên con người do ngũ uẩn 
kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cữu. Con người thay đổi từng giây 
từng phút. Theo giáo lý Tiểu Thừa thì “Vô Ngã” chỉ áp dụng cho loài 
người, nhưng trong Phật giáo Đại Thừa thì vạn hữu đều vô ngã. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
giáo, Đức Phật xem thế giới nầy là thế giới của khổ đau, và Ngài đã 
dạy những phương pháp đối trị nó. Vậy cái gì đã làm thế giới nầy trở 
thành khổ đau? Lý do đầu tiên như Đức Phật đã dạy, là các pháp đều 
vô ngã, nghĩa là vạn vật, hữu tình hay vô tình, tất cả đều không có cái 
mà chúng ta có thể gọi là bản ngã hay thực thể. Chúng ta thử khảo sát 
con người. Một người không thể xem tỉnh thần hay hồn của y là một 
thực ngã. Y hiện hữu nhưng không thể nào nắm được cái thực thể của 
y, không thể tìm thấy được tinh thần của y, bởi vì sự hiện hữu của con 
người không gì ngoài cái “hiện hữu tùy thuộc vào một chuỗi nhân 
duyên." Mọi vật hiện hữu đều là vì nhân duyên, và nó sẽ tan biến khi 
những tác dụng của chuỗi nhân duyên ấy chấm dứt. Những làn sóng 
trên mặt nước quả là hiện hữu, nhưng có thể gọi mỗi làn sóng đều có 
tự ngã hay không? Sóng chỉ hiện hữu khi có gió lay động. Mỗi làn 
sóng đều có riêng đặc tính tùy theo sự phối hợp của những nhân 
duyên, cường độ của gió và những chuyển động, phương hướng của 
gió, vân vân. Nhưng khi những tác dụng của những nhân duyên đó 
chấm dứt, sóng sẽ không còn nữa. Cũng vậy, không thể nào có cái ngã 
biệt lập với nhân duyên được. Khi con người còn là một hiện hữu tùy 
thuộc một chuỗi nhân duyên thì, nếu y cố gắng trì giữ lấy chính mình 
và nhìn mọi vật quanh mình từ quan điểm độc tôn ngã là một điều thật 
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vô lý. Mọi người phải từ bỏ cái ngã của mình, cố gắng giúp đỡ kẻ khác 
và phải nhận hức cái hiện hữu cộng đồng, vì không thể nào con người 
hoàn toàn hiện hữu độc lập được. Nếu mọi vật đều hiện hữu tùy thuộc 
vào một chuỗi những nhân duyên thì cái hiện hữu đó cũng chỉ là tùy 
thuộc điều kiện mà thôi; không có một vật chất nào trong vũ trụ nầy 
có thể trường tổn hay tự tại. Do đó Đức Phật dạy rằng vô ngã là yếu 
tính của vạn vật, và từ đó, đưa đến một lý thuyết nữa là vạn vật đều 
vô thường, là điều không thể tránh. Hầu hết mọi người đều dốc hết 
năng lực vào việc gìn giữ sự hiện hữu của mình và những tư hữu của 
họ. Nhưng thực ra, không thể nào tìm được trung tâm hiện hữu của nó, 
cũng không thể nào giữ nó đời đời được. Không vật nào là không biến 
chuyển, ngay cả trong một sát na. Không những nó bất ổn trong tương 
quan với không gian, mà nó cũng bất ổn trong tương quan với thời gian 
nữa. Nếu ta có thể tìm được một thế giới không có không gian và thời 
gian, thế giới đó mới thật là thế giới tự do chân thật, tức là Niết Bàn. 
Nếu như những nhà vật lý hiện đại xác nhận, không gian là một trong 
những số lượng biến đổi và thời gian là tương đối thì thế giới của 
không gian thời gian nây là cái ngục tù mà chúng ta không thể nào 
thoát ra được, tức là chúng ta đã bị trói buộc trong vòng nhân quả rồi 
vậy. Khi nào con người chưa tìm được cái thế giới không bị hạn cuộc 
bởi thời gian và không gian, con người vẫn phải là một tạo vật khổ 
đau. Xác nhận rằng con người có thể đạt được cảnh giới đó, cảnh giới 
không bị hạn cuộc bởi thời gian và không gian là sứ mệnh của Phật 
Giáo. Lẽ dĩ nhiên không có gì có thể được xem như là không gian vô 
hạn và thời gian vô cùng. Ngay cả vật lý học ngày nay cũng nhìn nhận 
cái vô tận của thời gian và không gian. Tuy nhiên, Đức Phật đã xướng 
thuyết về lý tưởng Niết Bàn hay tịch diệt, theo nguyên tắc vô thường 
và vô ngã. Niết Bàn có nghĩa là hủy diệt sinh tử, hủy diệt thế giới dục 
vọng, hủy diệt những điều kiện thời gian và không gian. Sau hết, Niết 
Bàn có nghĩa là cảnh giới của giải thoát viên mãn. Vô ngã hay không 
có sự bất biến, vô thường hay không có sự trường tổn là trạng huống 
thật sự của sự hiện hữu của chúng ta. Niết Bàn theo nghĩa tiêu cực là 
hủy diệt, nhưng theo nghĩa tích cực là tròn đầy, là lý tưởng của chúng 
ta, ấy là sự giải thoát trọn vẹn. 
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Defterminism and Selflessness 


Determinism means the theory of being determined by fate, nature, 
or god. Buddhism believes In the absence of a permanent, unchaging 
self or soul, or non-existence of a permanent self. According to the 
Vimalakirti Sutra, the body consists of the five elements or skandhas, 
which together represent body and mind, and there 1s no such so-called 
“self.” Elements exist only by means of union of conditions. There 1s 
no eternal and unchangeable substance In them. When these come 
apart, so-called “body” immediately disappears. Since the form which 
1S created by the four elements 1s empty and without self, then the 
human body, created by the unification of the five skandhas, must also 
be empty and without self. Human body 1s In a transforming process 
Írom second to second. In Theravada, no-self 1s only applied to the 
person; In the Mahayana, all things are regarded as without essence. 

According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist 
Philosophy, the Buddha regarded this world as a world of hardship, and 
taught the ways to cope with it. Then what are the reasons which make 
1t a world of hardship? The first reason, as given by the Buddha 1s that 
all things are selfless or egoless, which means that no things, men, 
animals and Inanimate obJects , both living and not living, have what 
we may call their original self or real being. Let us consider man. A 
man does not have a core or a soul which he can consider to be his 
true self. À man exists, but he cannot grasp his real being, he cannot 
discover his own core, because the existence of a man 1s nothing but an 
“existence depending on a serles of causatlons.” Everything that exIsfs 
1s there because of causations; It will disappear when the effects of the 
causation cease. The waves on the water”s surface certainly exist, but 
can It be said that a wave has 1ts own self? Waves exist only while 
there is wind or current. Each wave has is own characterIstics 
according to the combination of causations, the Intensity of the winds 
and currents and their directions, etc. But when the effects of the 
causafions cease, the waves are no more. Similarly, there cannot be a 
self which stands independent of causatlons. As long as a man Is an 
exIstent depending on a series of causations, It 1s unreasonable for him 
to try to hold on to himself and to regard all things around him from the 
self-centered point of view. All men ought to deny their own selves 
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and endeavor to help each other and to look for co-existence, because 
no man can ever be truly independert. If all things owe theIr existence 
tO a Serles Of causations, their exIstence 1s a conditional one; there 1s no 
one thing In the universe that 1s permanent or independent. Therefore, 
the Buddha's theory that selflessness Is the nature of all things 
inevifably leads to the next theory that all things are Impermanent 
(antya). Men In general seem to be giving all of their energy to 
preserving their own existence and their possessions. But in truth 1t 1s 
1mpossible to discover the core of their own existence, nor 1s It possible 
(O preserve It forever. Even for one moment nothing can stay 
unchanged. Not only is it insecure in relation to space but it is also insecure 
1n relation to time. If it were possible to discover a world which 1s spaceless 
and timeless, that would be a world of true freedom, 1.e., Nirvana. Men 1n 
general seem to be giving all of their energy to preserving the1r own exIstence 
and their possessions. But in truth 1t 1s impossible to điscover the core of their 
own existence, nor 1s 1t possible to preserve 1t forever. Even for one moment 
nothing can stay unchanged. Not only 1s 1t Insecure 1n relation to space but If 1s 
also 1nsecure In relation to time. I 1t were possible to discover a world which 
1s spaceless and timeless, that would be a world of true freedom, 1.e., Ñirvana. 
If, as the modern physicists assert, space 1s curved and time 1s relative, this 
world of space and time 1s our enclosed abode from which there 1s no escape; 
we are tfied down 1n the cycles of cause and effectIf, as the modern physicIsts 
asserf, space 1s curved and time 1s relative, this world of space and time 1s our 
enclosed abode from which there 1s no escape; we are tied down in the cycles 
of cause and effect. As long as men cannot discover a world which 1s not 
limited by time and space, men must be creatures of suffering. To assert that 
such a sfate, unlimited in time and space, 1s attainable by man 1s the message 
of BuddhismAs long as men cannot discover a world which 1s not limited by 
time and space, men must be creatures of suffering. To assert that such a state, 
unlimited 1n time and space, 1s attainable by man 1s the message of Buddhism. 
Of course, there 1s no such thíing as a limifless time. Even modern physical 
sclence does not recognize I1nfinity 1n time and space. However, the Buddha 
brought forward his ideal, Nirvana (extinction), following his theorles of 
selflessness and impermanence. Nirvana means extinction of life and death, 
extinction of worldly desire, and extinction of space and time conditions. Thịs, 
1n the last analysis, means unfolding a world of perfect freedom. Selflessness 
(no substance) and impermanence (no duration) are the real state of our 
exiIstence; Nirvana (negatively extinction; positively perfection) 1s our ideal, 
that 1s, perfect freedom, quiescence. 
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Chương Sáu Mươi Lăm 
Chapter Sixty-Five 


Tam Bảo 


Sơ Lược Về Tam Bảo: Nền móng trong Phật Giáo là Tam Bảo: 
Phật, Pháp, và Tăng. Trong khi Phật Thích Ca là ngôi thứ Nhất của 
Tam Bảo, thì pháp của Ngài là ngôi Hai, và Tăng đoàn là ngôi Ba. Tất 
cả ba ngôi nầy được coi như là sự thị hiện của chư Phật. Thứ nhất là 
Phật Bảo: Phật là Đấng đã đạt được toàn giác dẫn đến sự giải thoát 
hoàn toàn khỏi luân hồi sanh tử. Danh từ Phật không phải là danh từ 
riêng mà là một tên gọi “Đấng Giác Ngộ” hay “Đấng Tĩnh Thức.” 
Thái tử Sĩ Đạt Đa không phải sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không 
sanh ra là tự nhiên giác ngộ. Ngài cũng không nhờ ân điển của bất cứ 
một đấng siêu nhiên nào; tuy nhiên sau nhiều cố gắng liên tục, Ngài 
đã giác ngộ. Hiển nhiên đối với Phật tử, những người tin tưởng vào 
luân hồi sanh tử, thì Đức Phật không phải đến với cõi Ta Bà nây lần 
thứ nhất. Như bất cứ chúng sanh nào khác, Ngài đã trải qua nhiều kiếp, 
đã từng luân hồi trong thế gian như một con vật, một con người, hay 
một vị thần trong nhiều kiếp tái sanh. Ngài đã chia xẻ số phận chung 
của tất cả chúng sanh. Sự viên mãn tâm linh của Đức Phật không phải 
và không thể là kết quả của chỉ một đời, mà phải được tu luyện qua 
nhiều đời nhiều kiếp. Nó phải trải qua một cuộc hành trình dài đăng 
đẳng. Tuy nhiên, sau khi thành Phật, Ngài đã khẳng định bất cứ chúng 
sanh nào thành tâm cũng có thể vượt thoát khỏi những vướng mắc để 
thành Phật. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Phật không phải là thần 
thánh hay siêu nhiên. Ngài cũng không phải là một đấng cứu thế cứu 
người bằng cách tự mình gánh lấy gánh nặng tội lỗi của chúng sanh. 
Như chúng ta, Phật cũng sanh ra là một con người. Sự khác biệt giữa 
Phật và phàm nhân là Phật đã hoàn toàn giác ngộ, còn phàm nhân vẫn 
mê mờ tăm tối. Tuy nhiên, Phật tánh vẫn luôn đồng đẳng trong chúng 
sanh mọi loài. Trong Tam Bảo, Phật là đệ nhất bảo, pháp là đệ nhị bảo 
và Tăng là đệ tam bảo. Theo Đạo Xước (562-645), một trong những tín 
đổ lỗi lạc của Tịnh Độ Tông, trong An Lạc Tập, một trong những 
nguồn tài liệu chính của giáo pháp Tịnh Độ, chư Phật cứu độ chúng 
sanh bằng bốn phương pháp. Thứ nhất là bằng khẩu thuyết như được 
ký tải trong Nhị Thập Bộ Kinh; thứ nhì là bằng tướng hảo quang minh; 
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thứ ba là bằng vô lượng đức dụng thần thông đạo lực, đủ các thứ biến 
hóa; và thứ tư là bằng các danh hiệu của các Ngài, mà, một khi chúng 
sanh thốt lên, sẽ trừ khử những chướng ngại và chắc chắn sẽ vãng sanh 
Phật tiên. 

Thứ nhì là Pháp Bảo: Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho 
đúng nghĩa; tuy vậy, pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và 
thiết yếu nhất trong Phật Giáo. Thứ nhất, theo Phạn ngữ, chữ “Pháp” 
phát xuất từ căn ngữ “Dhri” có nghĩa là cầm nắm, mang, hiện hữu, 
hình như luôn luôn có một cái gì đó thuộc ý tưởng “tổn tại” đi kèm với 
nó. Ý nghĩa thông thường và quan trọng nhất của “Pháp” trong Phật 
giáo là chân lý. Thứ hai, pháp được dùng với nghĩa “hiện hữu,” hay 
“hữu thể,” “đối tượng,” hay “sự vật.” Thứ ba, pháp đồng nghĩa với 
“đức hạnh,” “công chánh,” “chuẩn tắc,” về cả đạo đức và tri thức. Thứ 
tư, có khi pháp được dùng theo cách bao hàm nhất, gồm tất cả những 
nghĩa lý vừa kể, nên chúng ta không thể dịch ra được. Trong trường 
hợp nầy cách tốt nhất là cứ để nguyên gốc chứ không dịch ra ngoại 
ngữ. Ngoài ra, Pháp còn là luật vũ trụ hay trật tự mà thế giới chúng ta 
phải phục tòng. Theo đạo Phật, đây là luật “Luân Hồi Nhân Quả”. 
Pháp còn là mọi hiện tượng, sự vật và biểu hiện của hiện thực. Mọi 
hiện tượng đều chịu chung luật nhân quả, bao gồm cả cốt tủy giáo 
pháp Phật giáo. Trong Phật giáo, Pháp là giáo pháp của Phật hay 
những lời Phật dạy. Con đường hiểu và thương mà Đức Phật đã dạy. 
Phật dạy: “Những ai thấy được pháp là thấy được Phật.” Vạn vật được 
chia làm hai loại: vật chất và tinh thần; chất liệu là vật chất, không 
phải vật chất là tính thần, là tâm. Toàn bộ giáo thuyết Phật giáo, các 
quy tắc đạo đức bao gồm kinh, luật, giới. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, chữ Dharma có năm nghĩa. Thứ nhất, Dharma là cái được nắm 
giữ hay lý tưởng nếu chúng ta giới hạn ý nghĩa của nó trong những tác 
vụ tâm lý mà thôi. Trình độ của lý tưởng nầy sẽ sai biệt tùy theo sự 
tiếp nhận của mỗi cá thể khác nhau. Ở Đức Phật, nó là sự toàn giác 
hay viên mãn trí (Bodhi). Thứ nhì, Dharma là lý tưởng diễn tỉ trong 
ngôn từ sẽ là giáo thuyết, giáo lý, hay giáo pháp của Ngài. Thứ ba, lý 
tưởng để ra cho các đệ tử của Ngài là luật nghi, giới cấm, giới điều, 
đức lý. Thứ tư, lý tưởng là để chứng ngộ sẽ là nguyên lý, thuyết lý, 
chân lý, lý tính, bản tính, luật tắc, điều kiện. Thứ năm, lý tưởng thể 
hiện trong một ý nghĩa tổng quát sẽ là thực tại, sự kiện, sự thể, yếu tố 
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(bị tạo hay không bị tạo), tâm và vật, ý thể và hiện tượng. Theo phái 
Trung Quán, chữ Pháp trong Phật Giáo có nhiều ý nghĩa. Nghĩa rộng 
nhất thì nó là năng lực tinh thần, phi nhân cách bên trong và đằng sau 
tất cả mọi sự vật. Trong đạo Phật và triết học Phật giáo, chữ Pháp gồm 
có bốn nghĩa. Thứ nhất, Pháp có nghĩa là thực tại tối hậu. Nó vừa siêu 
việt vừa ở bên trong thế giới, và cũng là luật chi phối thế giới. Thứ nhì, 
Pháp theo ý nghĩa kinh điển, giáo nghĩa, tôn giáo pháp, như Phật Pháp. 
Thứ ba, Pháp có nghĩa là sự ngay thẳng, đức hạnh, lòng thành khẩn. 
Thứ tư, Pháp có nghĩa là thành tố của sự sinh tổn. Khi dùng theo nghĩa 
nầy thì thường được dùng cho số nhiều. Theo nghĩa của Phạn ngữ, 
Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho đúng nghĩa; tuy vậy, 
pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và thiết yếu nhất trong 
Phật Giáo. Pháp có nhiều nghĩa. Do gốc chữ Phạn “dhr” có nghĩa là 
“nắm giữ” hay “mang vác”, hình như luôn luôn có một cái gì đó thuộc 
ý tưởng “tổn tại” đi kèm với nó. Nguyên thủy nó có nghĩa là luật vũ 
trụ, trật tự lớn mà chúng ta phải theo, chủ yếu là nghiệp lực và tái sinh. 
Học thuyết của Phật, người đầu tiên hiểu được và nêu những luật nầy 
lên. Kỳ thật, những giáo pháp chân thật đã có trước thời Phật lịch sử, 
bản thân Phật chỉ là một biểu hiện. Hiện nay từ “dharma” thường được 
dùng để chỉ giáo pháp và sự thực hành của đạo Phật. Pháp còn là một 
trong “tam bảo” theo đó người Phật tử đạt thành sự giải thoát, hai 
“bảo” khác là Phật bảo và Tăng bảo. 

Ngoài ra, chữ Pháp còn có nghĩa là những lời dạy của Đức Phật 
chuyên chở chân lý. Phương cách hiểu và yêu thương được Đức Phật 
dạy trong giáo pháp của Ngài. Đức Phật dạy giáo pháp của Ngài nhằm 
giúp chúng ta thoát khỏi khổ đau phiển não do nguyên nhân cuộc sống 
hằng ngày và để cho chúng ta khỏi bị mất nhân phẩm, cũng như không 
bị sa vào ác đạo như địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Pháp như 
chiếc bè cho chúng ta cái gì đó để bám víu khi chúng ta triệt tiêu 
những vướng mắc gây cho chúng ta khổ đau phiển não và lăn trôi bên 
bờ sanh tử. Phật pháp chỉ những phương cách rọi sáng nội tâm, nhằm 
giúp cho chúng ta vượt thoát biển đời đau khổ để đáo được bỉ ngạn 
Niết Bàn. Một khi đã đáo được bỉ ngạn, thì ngay cả Phật pháp cũng 
phải xả bỏ. Pháp không phải là một luật lệ phi thường tạo ra hay ban 
bố bởi người nào đó. Theo Đức Phật, thân thể của chúng ta là Pháp, 
tâm ta là Pháp, toàn bộ vũ trụ là Pháp. Hiểu được thân, tâm và những 
điều kiện trần thế là hiểu được Pháp. Pháp từ vô thỉ vô chung mà tất 
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cả mọi hiện tượng theo nhân duyên tùy thuộc vào đó. Pháp bao gồm 
những lời dạy và những bài thuyết pháp của Phật Thích Ca Mâu Ni 
trong ấy đã giải rõ ý nghĩa của Nhất Thể Tam Bảo và con đường đi 
đến thể hiện được nó. Pháp bảo, bao gồm những bài giảng, bài thuyết 
pháp của chư Phật (tức là những đấng giác ngộ viên mãn) như đã thấy 
trong các kinh điển và bản văn Phật giáo khác vẫn được phát triển. 
Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, bản chất của chư pháp 
đều không sanh, không diệt, không nhơ, không sạch, không tăng, 
không giảm. Đức Phật dạy: “Những ai thấy được Pháp là thấy Ta.” 

Thứ ba là Tăng Bảo: Từ Bắc Phạn “Sangha” được dùng để chỉ cho 
“Cộng đồng Phật tử.” Theo nghĩa hẹp, từ này có thể được dùng cho 
chư Tăng Ni; tuy nhiên, theo nghĩa rộng, theo nghĩa rộng, Sangha ám 
chỉ cả tứ chúng (Tăng, Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di). Phật tử tại gia 
gồm những Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di, những người đã thọ ngũ giới. Tất 
cả tứ chúng này đều đòi hỏi phải chính thức thọ giới luật; giới luật tự 
viện giới hạn giữa 250 và 348 giới; tuy nhiên, con số giới luật thay đổi 
giữa luật lệ khác nhau của các truyền thống. Một điều bắt buộc tiên 
khởi cho cả tứ chúng là lễ quán đảnh hay quy-y Tam Bảo: Phật, Pháp, 
Tăng. Tăng bảo, bao gồm các môn đệ đương thời tu tập và thể hiện 
chân lý cứu độ của Nhất Thể Tam Bảo đầu tiên được Phật Thích Ca 
Mâu Ni khai thị. Sangha, nguyên là tiếng Phạn nghĩa là đoàn thể Tăng 
NI, dịch ra chữ Hán là hòa hợp chúng. Lý hòa là cùng chứng được lý 
vô vi giải thoát. Thân hòa cùng ở, khẩu hòa vô tranh, kiến hòa đồng 
giải, lợi hòa đồng quân, và giới hòa đồng tu. Tăng Ni là các vị đã rời 
bỏ nếp sống gia đình để tu tập Phật Pháp. Thường thường họ chỉ giữ lại 
vài món cần dùng như y áo, bát khất thực, và lưỡi lam cạo râu tóc. Họ 
hướng đến việc từ bổ những nhu cầu tư hữu vật chất. Họ tập trung tư 
tưởng vào việc phát triển nội tâm để đạt đến sự thông hiểu bản chất 
của vạn hữu bằng cách sống thanh tịnh và đơn giản. Cộng đồng Tăng 
Ni và Phật tử cùng nhau tu hành chánh đạo. Tăng già còn có nghĩa là 
một hội đồng, một tập hợp, hội chúng Tăng với ít nhất từ ba đến bốn vị 
Tăng, dưới một vị Tăng chủ. Tăng già hay cộng đồng Phật giáo. Tuy 
nhiên, theo nghĩa hẹp Sangha ám chỉ cộng đồng tu sĩ; tuy nhiên, theo 
nghĩa rộng, Sangha ám chỉ cả tứ chúng (tăng, mi, ưu bà tắc và ưu bà di). 
Thông thường, chúng gồm ba hay bốn vị Tỳ Kheo họp lại với nhau, 
dưới sự chủ trì của một vị Tăng cao hạ, để cùng nhau phát lồ sám hối, 
tìm ra giải pháp thỏa đáng, hay thọ giới. 
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Các Loại Tam Bảo: Tất cả Phật tử đều biết nền móng trong Phật 
Giáo là Tam Bảo, không tin, hay không tôn kính Tam Bảo thì không 
thể nào có được nếp sống Phật giáo. Người ta định nghĩa Tam Bảo 
theo nhiều cách khác nhau. Thứ nhất là Nhất Thể Tam Bảo: “Phật Tỳ 
Lô Giá Na là sự biểu thị sự thể hiện của thế giới Tánh Không, của 
Phật tánh, của tánh Bình Đẳng Vô Ngại. Pháp từ vô thỉ vô chung mà 
tất cả mọi hiện tượng theo nhân duyên tùy thuộc vào đó. Sự hòa hợp 
giữa Phật Tỳ Lô Giá Na và Pháp (hai yếu tế trên) tạo thành toàn bộ 
thực tại như những bậc giác ngộ kinh nghiệm.” Một người không nhận 
ra Nhất Thể Tam Bảo thì không thể nào hiểu sâu ý nghĩa sự giác ngộ 
của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, không thể đánh giá sự quý báu vô 
cùng của những lời Ngài dạy, cũng như không thể ấp ủ hình ảnh chư 
Phật như những thực thể sinh động. Lại nữa, Nhất Thể Tam Bảo sẽ 
không được biết đến nếu nó không được Phật Thích Ca Mâu Ni thể 
hiện nơi thân tâm Ngài và con đường thể hiện do Ngài triển khai cũng 
vậy. Cuối cùng, không có những người giác ngộ theo con đường của 
Phật trong thời đại chúng ta khích lệ và dẫn dắt người khác theo con 
đường Tự Ngộ nầy thì Nhất Thể Tam Bảo chỉ là một lý tưởng xa xôi. 
Câu chuyện lịch sử cuộc đời Đức Phật Thích Ca sẽ là câu chuyện lịch 
sử khô héo về những lời Phật dạy, hoặc sẽ là những chuyện trừu tượng 
vô hồn. Hơn nữa, khi mỗi chúng ta thể hiện Nhất Thể Tam Bảo, thì 
nền móng của Tam Bảo không gì khác hơn chính tự tánh của mình. 
Hành giả tu Phật mà không nhận ra Nhất Thể Tam Bảo thì không thể 
nào hiểu sâu ý nghĩa sự giác ngộ của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, 
không thể đánh giá sự quý báu vô cùng của những lời Ngài dạy, cũng 
như không thể ấp ủ hình ảnh chư Phật như những thực thể sinh động. 
Lại nữa, Nhất Thể Tam Bảo sẽ không được biết đến nếu nó không 
được Phật Thích Ca Mâu Ni thể hiện nơi thân tâm Ngài và con đường 
thể hiện do Ngài triển khai cũng vậy. Cuối cùng, không có những 
người giác ngộ theo con đường của Phật trong thời đại chúng ta khích 
lệ và dẫn dắt người khác theo con đường Tự Ngộ nầy thì Nhất Thể 
Tam Bảo chỉ là một lý tưởng xa xôi. Câu chuyện lịch sử cuộc đời Đức 
Phật Thích Ca sẽ là câu chuyện lịch sử khô héo về những lời Phật dạy, 
hoặc sẽ là những chuyện trừu tượng vô hồn. Hơn nữa, khi mỗi chúng ta 
thể hiện Nhất Thể Tam Bảo, thì nền móng của Tam Bảo không gì 
khác hơn chính tự tánh của mình. Thiền sư Bách Trượng Hoài Hải dạy: 
"Tâm là Phật và không cần thiết phải sử dụng vị Phật này để đi tìm 
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Phật. Tâm là Pháp và không cần thiết phải sử dụng Pháp này để đi ìm 
Pháp. Phật và Pháp không phải là hai thực thể riêng biệt nhưng cùng 
góp lại để tạo thành Tăng già. Đó là ý nghĩa của Tam Bảo Nhất Thể. 
Kinh điển có nói rằng: "Tâm, Phật, chúng sanh: giữa cả ba ý niệm đó, 
không một mảy may khác biệt.' Khi bạn giữ được thân, tâm và lời nói 
thanh tịnh, chúng ta nói rằng một vị Phật vừa đản sanh trong thế gian 
này. Khi cả ba đều ô uế, chúng ta nói rằng một vị Phật vừa bị triệt 
tiêu." Thứ nhì là Hiện Tiền Tam Bảo: “Phật là Đức Phật Lịch Sử Thích 
Ca Mâu Ni, người đã thể hiện nơi chính mình sự thật của Nhất Thể 
Tam Bảo qua sự thành tựu viên mãn của Ngài. Pháp bao gồm những 
lời dạy và những bài thuyết pháp của Phật Thích Ca Mâu Ni trong ấy 
đã giải rõ ý nghĩa của Nhất Thể Tam Bảo và con đường đi đến thể 
hiện được nó. Tăng là những môn đệ trực tiếp của Đức Phật Thích Ca 
Mâu Nị, bao gồm luôn cả những đệ tử trong thời Ngài còn tại thế, đã 
nghe, tin, và thực hiện nơi bản thân họ Nhất Thể Tam Bảo mà Ngài đã 
chỉ dạy. Một chúng phải có ít nhất là ba vị TăngTừ Bắc Phạn dùng để 
chỉ cho “Cộng đồng Phật tử.” Theo nghĩa hẹp, từ này có thể được dùng 
cho chư Tăng Ni; tuy nhiên, theo nghĩa rộng, theo nghĩa rộng, Sangha 
ám chỉ cả tứ chúng (Tăng, Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di). Phật tử tại gia 
gồm những Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di, những người đã thọ ngũ giới. Tất 
cả tứ chúng này đều đòi hỏi phải chính thức thọ giới luật; giới luật tự 
viện giới hạn giữa 250 và 348 giới; tuy nhiên, con số giới luật thay đổi 
giữa luật lệ khác nhau của các truyền thống. Một điều bắt buộc tiên 
khởi cho cả tứ chúng là lễ quán đảnh hay quy-y Tam Bảo: Phật, Pháp, 
Tăng.” Thọ trì Phật Bảo bao gồm sự thờ cúng hình tượng chư Phật như 
đã được truyền đến chúng ta. Thọ trì Pháp bảo bao gồm những bài 
giảng, bài thuyết pháp của chư Phật (tức là những đấng giác ngộ viên 
mãn) như đã thấy trong các kinh điển và bản văn Phật giáo khác vẫn 
được phát triển. Thọ trì Tăng bảo bao gồm các môn đệ đương thời tu 
tập và thể hiện chân lý cứu độ của Nhất Thể Tam Bảo đầu tiên được 
Phật Thích Ca Mâu Ni khai thị. 


The Triple Jewel 


A Sumunary gƒ the Triple Jewel: The foundation of Buddhism 1s the 
Three Treasures: Buddha, Dharma, and Sangha. While Sakyamuni 
Buddha 1s the first person of the Trimty, his Law the second, and the 
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Order the third, all three by some are accounted as manifestatlons of 
the All-Buddha. The ƒfirst Jjewel ¡is the Buddha: The Buddha 1s the 
person who has achieve the enlightenmert that leads to release from 
the cycle of biíth and death and has thereby attained complete 
liberation. The word Buddha 1s not a proper name but a title€ meaning 
“Enliphtened One” or “Awakened One.” Prince Siddhartha was not 
born to be called Buddha. He was not born enlightened, nor dịd he 
receive the grace of any supernatural being; however, efforts after 
efforts, he became enlightened. It is obvious to Buddhists who believe 
1n re-Iincarnation, that the Buddha did not come 1nto the world for the 
first time. Like everyone else, he had undergone many births and 
deaths, had experienced the world as an animal, as a man, and as a 
god. During many rebirths, he would have shared the common fate of 
all that lives. À spiritual perfection like that of a Buddha cannot be the 
result of Just one life. It must mature slowly throughout many ages and 
aeons. However, after His Enlightenment, the Buddha confirmed that 
any beings who sincerely try can also be freed from all clingings and 
become enlightened as the Buddha. All Buddhists should be aware that 
the Buddha was not a god or any kind of supernatural being (supreme 
deity), nor was he a savior or creator who rescues sentient beings by 
taking upon himself the burden of their sins. Like us, he was born a 
man. The difference between the Buddha and an ordinary man 1s 
simply that the former has awakened to his Buddha nature while the 
latter 1s still deluded about it. However, the Buddha nature 1s equally 
present In all beings. According to Tao-Ch?o (562-645), one of the 
foremost devotees of the Pure Land school, in his Book of Peace and 
Happiness, one of the principal sources of the Pure Land doctrine. All 
the Buddhas save sentient beings 1n four ways. First, by oral teachings 
such recorded 1n the twelve divisions of Buddhist literature; second, by 
their physical features of supernatural beauty; third, by their wonderful 
powers and virtues and transformations; and fourth, by recifating of 
their names, which when uttered by beings, will remove obstacles and 
result their rebirth in the presence of the Buddha. 

The second jewel ¡is the Dharma: Dharma 1s a very troublesome 
word to handle properly and yet at the same timeIt 1s one of the most 
Important and essential technical terms 1n Buddhism. Flirst, 
etymologically, it comes from the Sanskrit root “Dhri” means to hold, 
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to bear, or to exIst; there seems always to be something of the idea of 
enduring also going along with it The most common and most 
Important meaning of “Dharma” in Buddhism 1s “truth,” “law,” or 
“religion.” Secondly, 1t 1s used in the sense of “existence,” “being,” 
“obJect,” or “thing.” Thirdly, 1t 1S synonymous with “virtue,” 
“righteousness,” or “norm,” not only in the ethical sense, but in the 
Iintellectual one also. Fourthly, 1t 1s occasionally used In a most 
comprehaensive way, Including all the senses mentioned above. In this 
case, we”d better leave the original untranslated rather than to seek for 
an equivalent In a foreign language. Besides, Dharma also means the 
cosmic law which 1s underlying our world. According to Buddhism, thịs 
Is the law of karmically determined rebirth. Dharmas are all 
phenomena, things and manifestation of reality. All phenomena are 
subJect to the law of causation, and this fundamental truth comprises 
the core of the Buddha”s teaching. In Buddhism, Dharma means the 
teaching of the Buddha (Understanding and Loving). The way of 
understanding and love taught by the Buddha. The Buddha says: “He 
who sees the Dharma sees me.” All things are divided Into two classes: 
physical and mental; that which has substance and resistance 1s 
physical, that which is devoid of these 1s mental (the root of all 
phenomena 1s mind). The doctrines of Buddhism, norms of behavior 
and ethical rules Including pitaka, vinaya and sila. 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, the word “Dharma” has five meanings. First, the Dharma 
would mean “that which ¡s held to, or “the Ideal' If we limit 1s 
meaning to mental affairs only. Thịis ideal will be different in scope as 
conceived by different Individuals. In the case of the Buddha 1t wIll be 
Perfect Enlightenment or Perfect Wisdom (Bodh). Secondly, the ideal 
as expressed in words will be his Sermon, Dialogue, Teaching, and 
Doctrine. Thirdly, the 1deal as set forth for his pupils 1s the Rule, 
Discipline, Precept, and Morality. Fourthly, the ideal to be realized will 
be the Principle, Theory, Truth, Reason, Nature, Law, and Condition. 
Fifthly, the Ideal as realized In a general sense will be Reality, Fact, 
Thing, Element (created and not created), Mind-and-Matter, or Idea- 
and-Phenomenon. According to the Madhyamakas, Dharma Is a 
protean word in Buddhism. In the broadest sense It means an 
Impersonal spiritual energy behind and in everything. There are four 
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Important senses In which this word has been used in Buddhist 
philosophy and religion. First, Dharma In the sense of one ultimate 
Reality. It 1s both transcendent and Immanent to the world, and also the 
governing law within 1t. Secondly, Dharma In the sense of scripture, 
doctrine, religion, as the Buddhist Dharma. Thirdly, Dharma 1n the 
sense of riphteousness, virtue, and pIety. Fourthly, Dharma In the sense 
of “elements of existence.' In this sense, 1t is generally used in plural. 
According to the meaning of Dharma 1n Sanskrit, Dharma 1s a very 
troublesome word to handle properly and yet at the same timeit 1s one 
of the most Iimportant and essential technical terms in Buddhism. 
Dharma has many meanings. À term derived from the SanskrIt root 
“dhr,” which” means “to hold,” or “to bear”; there seems always to be 
something of the idea of enduring also going along with it. Originally, 1t 
means the cosmic law which underlying our world; above all, the law 
of karmically determined rebirth. The teaching of the Buddha, who 
recognized and regulated this law. In fact, dharma (universal truth) 
exIsted before the birth of the historical Buddha, who 1s no more than a 
manifesfation of it. Today, “dharma” 1s most commonly used to refer to 
Buddhist doctrine and practice. Dharma 1s also one of the three Jewels 
on which Buddhists rely for the attainment of liberation, the other 
Jewels are the Buddha and the Sampha. 

Besides, the term “Dharma” also means the teaching of the 
Buddhas which carry or hold the truth. The way of understanding and 
love taught by the Buddha doctrine. The Buddha taught the Dharma to 
help us escape the sufferings and afflictions caused by danly life and to 
prevent us from degrading human dignity, and descending Into evil 
paths such as hells, hungry ghosts, and animals, etc. The Dharma 1s like 
a raft that gives us something to hang onto as we eliminate our 
attachments, which cause us to suffer and be stuck on this shore of birth 
and death. The Buddha's dharma refers to the methods of Iinward 
1llumination; 1t takes us across the sea of our afflictions to the other 
shore, nirvana. Once we get there, even the Buddhaˆs dharma should 
be relinquished. The Dharma 1s not an extraordinary law created by or 
gIiven by anyone. According to the Buddha, our body 1tself is Dharma; 
our mind 1tself Is Dharma; the whole universe Is Dharma. By 
understanding the nature of our physical body, the nature of our mind, 
and worldly conditions, we realize the Dharma. The Dharma that 1s the 
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law of beginningless and endless becoming, to which all phenomena 
are subJect according to causes and conditions. The Dharma, which 
comprises the spoken words and sermons of Sakyamuni Buddha 
wherein he elucidated the significance of the Unified Three Treasures 
and the way to 1s realization. The Dharma, the teaching imparted by 
the Buddha. All written sermons and discourses of Buddhas (that 1s, 
fully enlightened beiIngs) as found In the sutras and other Buddhist texts 
still extant. According to the Prajnaparamita Heart Sutra, the basic 
characteristic of all dharmas 1s not arising, not ceasing, not defiled, not 
Immaculate, not Iincreasing, and not decreasing. The Buddha says: “He 
who sees the Dharma sees me.” 

The third Jjewel ¡is the Sangha: “Sangha” 1s a Sanskrit term for 
“community.” The community of Buddhists. In a narrow sense, the 
term can be used Just to refer to monks (Bhiksu) and nuns (Bhiksuni); 
however, In a wider sense, Sangpha means four classes of disciples 
(monks, nuns, upasaka and upasika). Lay men (Upasaka) and lay 
women (pasika) who have taken the five vows of the Panca-sila 
(fivefold ethics). All four øroups are required formally to adopt a set of 
rules and regulations. Monastics are bound to two hundred-fifty and 
three hundred forty-eipht vows, however, the actual number varles 
between different Vinaya traditions. An Iimportant prerequisite for 
enfry Into any of the four catergorles 1s an Initial commitment to 
practice of the Dharma, which 1s generally expressed by “taking 
refuge” In the “three jewels”: Buddha, Dharma, and Samgha. The 
Sangha means the congregation of monks and nuns or genuine Dharma 
followers. Sangha consisfs of contemporary disciples who practice and 
realize the saving truth of the Unified Three Treasures that was Ẩirst 
revealed by Sakyamumi Buddha. Sangha 1s a Sanskrit term means the 
monasttc community as a whole. Sangha also means a harmonious 
association. This harmony at the level of inner truth means sharing the 
understanding of the truth of transcendental liberation. At the 
phenomenal level, harmony means dwelling together In harmony; 
harmony In speech means no argumentfs; harmony In perceptons; 
harmony in wealth or sharing material goods equally, and harmony In 
precepts or sharing the same precepts. Buddhist monks and nuns have 
left the family life to practice the Buddhaˆs teachings. They usually 
own only a few things, such as robes, an alms bowl and a razor to shave 
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their heads. They aim to give up the need for material possessIons. 
They concentrae on their inner development and gainn mụuch 
understanding Into the nature of things by leading a pure and simple 
life. Community (congregation) of monks, nuns, and lay Buddhists who 
cultivate the Way. The Buddhist Brotherhood or an assembly of 
brotherhood of monks. Sangha also means an assembly, collection, 
company, or socIety. The corporate assembly of at least three or four 
monks under a chairperson. “Sangha” Is an Assembly of Buddhists; 
however, In a narrow sense, sangha means the members of which are 
called Bhikkhus or Bhikkhumis; however, In a wider sense, Sangha 
means four classes of disciples (monks, nuns, upasaka and upasIka). 
Usually, an assembly of monks. The corporate assembly of at least 
three or four monks under a chairman, empowered to hear a 
confession, grant absolution, and ordain. The church or monastic order, 
the third member of the Triratna. 

Categories 0ƒ the Triple Jewel: All Buddhists know the triple Jewel 
1s the foundation of Buddhism 1s the Three Treasures, without trust in 
which and reverence for there can be no Buddhist religious life. There 
are three kinds of Triratna (three Treasures). The Triple Jewel was 
defined in many different ways. Èirsr, the Unjfied or One-Body Three 
Treasures: “The Vairocana Buddha, representing the realization of the 
world of Emptiness, of Buddha-nature, of unconditioned Equality. The 
Dharma that 1s the law of beginningless and endless becoming, to 
which all phenomena are subJect according fo causes and conditions. 
The harmonious fusion of the preceding two, which constitutes total 
reality as experienced by the enlightened.” The Three Ireasures are 
mutually related and Interindependent. One unrealized In the Unified 
Three Treasures can neither comprehend in depth the Import of 
Sakyamun Buddha's enliphtenment, nor appreclate the Infinite 
precIousness of his teachings, nor cherish as living Images and pictures 
of Buddhas. Again, the Unified Three Treasures would be unknown 
had not It been made manifest by SakyamunI In his own body and mind 
and the Way to 1ts realization expounded by him. Lastly, without 
enlightened followers of the Buddhas” Way in our own time fo Inspire 
and lead others along this Path to Self-realization, the Unified Three 
Treasures would be a remote ideal, the saga of Sakyamuni”s life 
desiccated history, and the Buddhas` words lifeless abstractHons. More, 
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as each of us embodies the Unified Three Treasures, the foundation of 
the Three Treasures 1s none other than one's own self. Buddhist 
practitioners who cannot realize the Unified Three Treasures can 
neither comprehend in depth the import of Sakyamuni Buddha's 
enliphtenment, nor appreclate the Infinte preclousness of his 
teachings, nor cherish as living Images and pictures of Buddhas. Again, 
the Unified Three Treasures would be unknown had not 1t been made 
manifest by SakyamunI In his own body and mind and the Way to 1s 
realization expounded by him. Lastly, without enlightened followers of 
the Buddhas” Way In our own time fo inspire and lead others along this 
Path to Self-realization, the Unified Three Treasures would be a 
remote Ideal, the saga of Sakyamuni”s life desiccated history, and the 
Buddhas° words lifeless abstractions. More, as each of us embodies the 
Unified Three Treasures, the foundation of the Three Treasures 1s 
none other than one”s own self. Zen Master Huai-hai taught: "Mind 1s 
the Buddha and it 1s needless to use this Buddha to seek the Buddha. 
Mind 1s the Dharma and 1t 1s needless to use this Dharma to seek the 
Dharma. Buddha and Dharma are not separate entitles and theIr 
togetherness forms the Sangha. Such 1s the meaning of Three Jewels in 
One Substance. A sutra says: "Mind, Buddha and sentient beings, there 
1s no difference between any of them. When your body, speech and 
mind are purified, we say a Buddha has appeared in teh world. When 
these three become Iimpure, we say a Buddha has been extinguished." 
Second, the Manifested Three Treasures: “he Buddha 1s the historic 
Buddha Sakyamuni, who through his perfect enlightenment relaized In 
himself the truth of the Unified Three Treasures. The Dharma, which 
comprises the spoken words and sermons of sakyamuni Buddha 
wherein he elucidated the significance of the Unified Three Treasures 
and the way to Ifs realization. The Sangha, Sakyamuni Buddha's 
disciples, including the Iimmediate disciples of the Buddha Sakyamuni 
and other followers of his day who heard, believed, and made real In 
ther own bodies the Unified Three Treasures that he taught. An 
assembly of monks, an order of the Monks, or a company of at least 
three monks. “Sangha” 1s a SanskrIt term for “commumity.” The 
commumity of Buddhists. In a narrow sense, the term can be used Just 
to refer to monks (Bhiksu) and nuns (Bhiksum); however, 1n a wider 
sense, Sangha means four classes of disciples (monks, nuns, upasaka 
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and upasika). Lay men (Upasaka) and lay women (Upasika) who have 
taken the five vows of the Panca-sila (fivefold ethics). All four groups 
are required formally to adopt a set of rules and regulations. MonastIcs 
are bound to two hundred-fifty and three hundred forty-eight vows, 
however, the actual number varies between different Vinaya traditions. 
An Important prerequisite for entry Into any of the four cat€rgOries 1S 
an Initial commitment fo practice of the Dharma, which 1s generally 
expressed by “taking refuge” in the “three Jewels”: Buddha, Dharma, 
and Samgha.” The Supremely Enlightened Being ¡ncludes the 
Iconography of Buddhas which have come down to us. The teaching 
Iimparted by the Buddha. All writen sermons and discourses of 
Buddhas (that 1s, fully enlightened beiIngs) as found ¡n the sutras and 
other Buddhist texts still extant. The congregation of monks and nuns 
or genuine Dharma followers. Sangha consists of contemporary 
disciples who practice and realize the saving truth of the Unified Three 
'Treasures that was first revealed by Sakyamuni Buddha. 
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Chương Sáu Mươi Sáu 
Chapter Sixfy-Six 


Quy-Y Tam Bảo 


Quy Y Tam Bảo là tin vào Phật giáo và về nương nơi ba ngôi Tam 
Bảo. Quy Y Tam Bảo là ba trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại 
giác. Người Phật tử mà không quy y Tam Bảo sẽ có nhiều vấn đề trở 
ngại cho sự tiến bộ trong tu tập. Nếu không có dịp thân cận chư Tăng 
(Tăng Bảo) để được chỉ dạy dẫn dắt. Kinh Phật thường dạy, “không 
quy y Tăng dễ đọa súc sanh.” Không quy-y Tăng chúng ta không có 
sương hạnh lành để bắt chước, cũng như không có ai đưa đường chỉ lối 
cho ta làm lành lánh ác, nên sỉ mê phát khởi, mà si mê là một trong 
những nhân chính đưa ta tái sanh vào cõi súc sanh. Nếu không có dịp 
thân cận Pháp để tìm hiểu và phân biệt chánh tà chân ngụy. Do đó 
tham dục dấy lên, mà tham dục là một trong những nhân chính để tái 
sanh vào cõi ngạ quỷ. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, “không quy y 
pháp dễ đọa ngạ quỷ”. Không được dịp thân cận với chư Phật chẳng 
những không cảm được hồng ân của quý ngài, mà không có dịp bắt 
chước đức từ bi của các Ngài. Do đó sân hận ngày một tăng, mà sân 
hận là một trong những nguyên nhân chính của địa ngục. Vì thế mà 
kinh Phật luôn dạy, “không quy y Phật dễ bị đọa địa ngục”. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Vì sợ hãi bất an mà đến quy-y thần núi, quy- 
y rừng cây, quy-y miễu thờ thọ thần (188). Nhưng đó chẳng phải là chỗ 
nương dựa yên Ổn, là chỗ quy-y tối thượng, ai quy-y như thế khổ não 
vẫn còn nguyên (189). Trái lại, quy-y Phật, Pháp, Tăng, phát trí huệ 
chơn chánh (190). Hiểu thấu bốn lẽ mâu: biết khổ, biết khổ nhân, biết 
khổ diệt và biết tám chi Thánh đạo, diệt trừ hết khổ não (191). Đó là 
chỗ quy-y an ổn, là chỗ quy-y tối thượng. Ai quy-y được như vậy mới 
giải thoát khổ đau (192).” 

Muốn quy y Tam Bảo, trước hết người Phật tử nên tìm đến một vị 
thây tu hành giới đức trang nghiêm để xin làm lễ quy y thọ giới trước 
điện Phật. Được nhận làm đệ tử tại gia sau nghi thức sám hối và lập lại 
những lời một vị Tăng về quy y. Quy y Phật vị đạo sư vô thượng. Tự 
quy y Phật, đương nguyện chúng sanh, thể giải đại đạo, phát vô thượng 
tâm (1 lạy). Quy y Pháp thần y lương dược. Tự quy y Pháp, đương 
nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ như hải (1 lạy). Quy y 
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Tăng đệ tử tuyệt vời của Phật. Tự quy y Tăng, đương nguyện chúng 
sanh, thống lý đại chúng, nhứt thiết vô ngại. Trong lúc lắng nghe ba 
pháp quy-y thì lòng mình phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết 
phát nguyện giữ ba pháp ấy trọn đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng 
không biến đổi. 

Về nương với Phật, Pháp, Tăng. Người thành tâm quy y Tam Bảo 
sẽ không còn sa vào các đường dữ nữa. Hết kiếp người sẽ được sanh 
vào các cõi trời. Đã là Phật tử thì phải quy-y ba ngôi Tam Bảo Phật 
Pháp Tăng, nghĩa là cung kính nương về với Phật, tu theo giáo pháp 
của Ngài, cũng như tôn kính Tăng Già. Phật tử thệ nguyện không quy 
y thiên thần quỷ vật, không thờ tà giáo, không theo tổn hữu, ác đẳng. 
Quy y là trở về nương tựa. Có nhiều loại nương tựa. Khi con người cảm 
thấy bất hạnh, họ tìm đến bạn bè; khi âu lo kinh sợ họ tìm về nương 
nơi những niềm hy vọng ảo huyền, những niểm tin vô căn cứ; khi lâm 
chung họ tìm nương tựa trong sự tin tưởng vào cảnh trời vĩnh cửu. Đức 
Phật dạy, không chỗ nào trong những nơi ấy là những nơi nương tựa 
thật sự cung ứng cho ta trạng thái thoải mái và châu toàn thật sự. Đối 
với người Phật tử thì chuyện quy-y Tam Bảo là chuyện cần thiết. LỄ 
quy-y tuy là một hình thức tổ chức đơn giản, nhưng rất quan trọng đối 
với Phật tử, vì đây chính là bước đầu tiên trên đường tu học để tiến về 
hướng giải thoát và giác ngộ. Đây cũng là cơ hội đầu tiên cho Phật tử 
nguyện tinh tấn giữ ngũ giới, ăn chay, tụng kinh niệm Phật, tu tâm, 
dưỡng tánh, quyết tâm theo dấu chân Phật để tự giúp mình ra khỏi 
sanh tử luân hồi. 

Quy-y là nguyện Về Nương Phật Pháp Tăng. Ngữ căn “Sr” trong 
tiếng Bắc Phạn (Sanskrit) hoặc “Sara” trong tiếng Nam Phạn (Pali) có 
nghĩa là di chuyển hay đi tới, như vậy “Saranam” diễn tả sự chuyển 
động, hoặc người ấy đi đến trước hay cùng đi đến với người khác. Như 
vậy câu “Gachchàmi Buddham Saranam” có nghĩa là “Tôi đi đến với 
Đức Phật như bậc hướng dẫn cho tôi.” Về nương nơi ba ngôi Tam Bảo 
hay ba ngôi cao quý. Trong Phật giáo, một nơi để về nương là nơi mà 
người ta có thể tựa vào đó để có sự hỗ trợ và dẫn dắt, chứ không phải 
là chạy vào đó để trốn hay ẩn náu. Trong hầu hết các truyền thống 
Phật giáo, “về nương” hay “tam quy y” hay “Tam Bảo”: Phật, Pháp, 
Tăng được xem như là một hành động chủ yếu để trở thành Phật tử. 
Quy y là công nhận rằng mình cần sự trợ giúp và hướng dẫn, và quyết 
định đi theo con đường của Phật giáo. Đức Phật là vị đã sáng lập một 
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cách thành công con đường đi đến giải thoát, và Ngài đã dạy cho người 
khác về giáo pháp của Ngài. Tăng già là cộng đồng Tăng lữ sống 
trong tự viện, gồm những người đã cống hiến đời mình để tu tập và 
hoằng hóa, và cũng là nguồn giáo huấn và mẫu mực cho người tại gia. 
Lời nguyện tiêu chuẩn của Tam Quy-Y là: 
“Con nguyện quy-y Phật 

Con nguyện quy-y Pháp 

Con nguyện quy-y Tăng.” 

Ba câu nầy có nghĩa là “Con nguyện quy-y Phật, Pháp, Tăng như 
những người diệt trừ các điều sợ hãi của tôi, trước hết bằng lời dạy của 
Đức Phật, kế thứ bằng chân lý rõ ràng của giáo pháp, và cuối cùng 
bằng sự gương mẫu và giới đức của chư Tăng. 

Có năm giai đoạn Quy y: quy y Phật, quy y Pháp, quy y Tăng, quy 
y bát giới, quy y Thập giới. Đây là năm cách tin tưởng vào Tam Bảo, 
được những bậc sau đây trì giữ. Thứ nhất là bậc Phiên tà, tức những 
người tránh xa nẻo tà. Thứ nhì là bậc trì ngũ giới. Thứ ba là bậc trì bát 
giới. Thứ tư là bậc trì Thập giới. Thứ năm là bậc trì cụ túc giới. LỄ quy 
y Tam Bảo và thọ giới nên cử hành một cách trang nghiêm trước điện 
Phật. Nghi thức quy-y nên tổ chức đơn giản, tùy theo hoàn cảnh mỗi 
nơi. Tuy nhiên, khung cảnh lễ cần phải trang nghiêm, trên là điện 
Phật, dưới có Thầy chứng tri, chung quanh có sự hộ niệm của chư Tăng 
ni, các Phật tử khác, và thân bằng quyến thuộc. Về phần bản thân của 
vị Phật tử quy-y cần phải trong sạch, quần áo chỉnh tễ mà giản dị. Đến 
giờ quy-y, theo sự hướng dẫn của Thầy truyễển trao quy-giới, phát 
nguyện tâm thành, ba lần sám hối cho ba nghiệp được thanh tịnh: “Đệ 
tử xin suốt đời quy-y Phật, nguyện không quy-y Thiên thần, quỷ vật. 
Đệ tử xin suốt đời quy-y Pháp, nguyện không quy-y ngoại đạo tà giáo. 
Đệ tử xin quy-y Tăng, nguyện không quy-y tổn hữu ác đảng.” 

Đức Phật đã nói, “Fa là Phật đã thành, các người là Phật sẽ 
thành.” Ý nói trong chính chúng ta tiềm ẩn Phật tánh chưa được xuất 
hiện, nên khi ta đã quy-y Tam Bảo bên ngoài, chúng ta cũng phải quy- 
y Tam Bảo trong tâm của chúng ta, vì vậy chúng ta phải nguyện: “Đệ 
tử nguyện xin tự quy-y Phật (nghĩa là Phật trong tâm). Tự quy y Phật, 
đương nguyện chúng sanh, thể giải đại đạo, phát vô thượng tâm (1 
lạy). Đệ tử nguyện xin tự quy-y Pháp (nghĩa là Pháp trong tâm). Tự 
quy y Pháp, đương nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ 
như hải (I1 lạy). Đệ tử nguyện xin tự quy-y Tăng (nghĩa là Tăng trong 
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tâm). Tự quy y Tăng, đương nguyện chúng sanh, thống lý đại chúng, 
nhứt thiết vô ngại.” Trong lúc lắng nghe ba pháp quy-y thì lòng mình 
phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết phát nguyện giữ ba pháp 
ấy trọn đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng không biến đổi. 

Quy-Y Tam Bảo trong trường phái Mật tông, theo Ngài Ban Thiền 
Lạt Ma đời thứ nhất biên soạn: “Trong niềm đại hỷ lạc, đệ tử biến 
thành Đức Phật Bổn Sư. Từ thân con trong suốt, vô lượng ánh hào 
quang tỏa rạng mười phương. Chú nguyện hộ trì chốn này cùng mọi 
chúng sanh nơi đây. Tất cả biến thành toàn hảo và chỉ mang những 
phẩm hạnh cực kỳ thanh tịnh. Từ trạng thái của tâm thức siêu việt và 
đức hạnh. Đệ tử cùng vô lượng chúng sanh đã từng là mẹ của đệ tử. Từ 
bây giờ cho đến khi Giác Ngộ. Chúng con nguyện xin quy-y Đức Bổn 
Sư và Tam Bảo. Đệ tử xin đảnh lễ Đức Bổn Sư. Đệ tử xin đảnh lễ Đức 
Phật. Đệ tử xin đảnh lễ Pháp. Đệ tử xin đảnh lễ Tăng Già (ba lần). Vì 
tất cả chúng sanh mẹ. Đệ tử xin hóa thành Đức Phật Bổn Sư. Và xin 
nguyện dẫn dắt mọi chúng sanh đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức 
Phật Bổn Sư (ba lần). Vì tất cả các chúng sanh mẹ, đệ tử xin nguyện 
nhanh chóng đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức Phật Bổn Sư ngay 
trong kiếp này (ba lần). Đệ tử xin nguyện giải thoát mọi chúng sanh 
mẹ khỏi khổ đau và dẫn dắt họ đến cõi Cực Lạc của Phật quốc (ba 
lần). Vì mục đích này, đệ tử xin nguyện tu tập pháp môn thâm diệu Du 
Già Đức Phật Bổn Sư (ba lần). Om-Ah-Hum (ba lần). Mây thanh tịnh 
cúng dường bên ngoài, bên trong và bí mật. Duyên hợp chúng con lại 
với Đức Bổn Sư, quán tưởng cúng dường tràn ngập tận cùng hư không, 
đất và trời, trải rộng khắp cùng, tột cùng bất khả tư nghì. Tinh túy 
chính là Kim Cang Bồ Đề Giác Ngộ, hiển bày bằng sự cúng dường bên 
trong và các phẩm vật cúng dường cốt để phát sinh tối thượng Kim 
Cang Bồ Đề Giác Ngộ của Tánh không và Hỷ lạc. Đó cũng là niềm hỷ 
lạc mà lục căn an trụ. 

Ngoài ra, Phật giáo Mật tông còn quy-y Tam Bảo và Bách Thiên 
Chư Phật tại Cực Lạc Quốc theo ngài Tống Lạt Ba: “Đệ tử xin quy-y 
Tam Bảo và xin nguyện giải thoát mọi chúng sanh hữu tình. Đệ tử xin 
phát nguyện hành trì đạt Giác Ngộ (ba lần). Xin cho toàn cõi mười 
phương trên trái đất này thành thanh tịnh, không có cả một hạt sạn. 
Trơn tru như lòng bàn tay trẻ thơ. Sáng bóng tự nhiên như phiến đá đã 
mài nhẫn. Xin cho mọi nơi đều tràn ngập phẩm vật cúng dường của 
chư nhân thiên, trước mặt đệ tử và trong niềm quán tưởng như đám 
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mây tuyệt trần cúng dường Đức Phổ Hiển Bồ Tát. Từ trái tim của Đức 
Hộ Pháp Bách Thiên Chư Phật tại Cực Lạc Quốc bay ra đám mây như 
khối sữa đặc trắng, tươi mát. Bậc Toàn Trí Tống Lạt Ba, vị Pháp 
Vương, cùng các chư tôn đệ tử, con cầu xin người thị hiện ra ngay nơi 
đây. Hỡi Đức Bổn Sư Tôn Kính đang mỉm cười từ bi an lạc. Tọa trên 
ngai sư tử, nguyệt luân và nhật luân trong không gian trước mặt đệ tử. 
Con cầu xin ngài thường trụ lại vô lượng a tăng kỳ kiếp để hoằng hóa 
đạo pháp. Và là Tối Thượng Phước Điển trong lòng tín tâm sùng kính 
của con. Tâm thức của ngài mang trí huệ Toàn Giác Toàn Trí thấu 
hiểu mọi sự vật và tất cả mọi pháp. Khẩu ngữ của Ngài truyền đạt 
giáo pháp, hóa thành đôi hoa tai của những bậc phú quí. Thân ngài đẹp 
tỏa rạng hào quang lừng lẫy. Đệ tử xin đảnh lễ nơi ngài, chiêm 
ngưỡng, lắng nghe và tưởng nhớ đến ngài, người đã mang lại thật 
nhiều lợi lạc. Nước cúng dường, hoa đủ loại cúng dường hoan hỷ chư 
Phật. Hương trầm, đèn và nước thơm và vân vân. Một biển phẩm vật 
hiện hữu và quán tưởng như mây cúng dường. Đệ tử xin dâng lên ngài, 
bậc Tối Thượng Phước Điền. Tất cả mọi nghiệp ác từ thân khẩu ý mà 
con đã tích tụ từ vô thỉ vô lượng kiếp, và nhất là những tội vi phạm ba 
giới, đệ tử xin sám hối nhiều nữa với lòng thiết tha từ tận đáy lòng. Từ 
thâm sâu trong lòng con, con hoan hỷ, hỡi đấng Hộ Pháp, trong vô tận 
đức hạnh của người, bậc tinh tấn tu học và hành trì trong thời mạt pháp 
này, và mang lại cho kiếp sống ý nghĩa khi từ bổ tám ngọn gió tư lợi. 
Hỡi bậc Bổn Sư Thánh Trí tôn kính, từ đám mây từ bi hình thành trên 
bầu trời trí huệ của Pháp Thân Ngài, xin rải đám mưa đạo Pháp rộng 
lớn và thâm diệu, khế hợp kỳ diệu với căn cơ của đệ tử. Đệ tử xin hồi 
hướng mọi công đức đã tích lũy cho sự lợi ích hoằng Pháp đến mọi 
chúng sanh hữu tình, và nhất là cho giáo Pháp tinh túy của Tổ Tống 
Lạt Ba tôn quý thường trụ tỏa rạng. Xin dâng Mạn Đà La này lên cõi 
chư Phật trên Bảo Đàn lộng lẫy huy hoàng đầy hoa, nước nghệ thơm 
để trang hoàng núi Tu Di, bốn Đại Châu cùng Nhật Nguyệt. Xin 
nguyện mọi chúng sanh được tiếp dẫn về cõi Cực Lạc. Đệ tử xin dâng 
mạn đà la châu báu này lên các ngài, Đức Bổn Sư tôn quý. Nhờ 
nguyện lực với lòng thiết tha cầu xin như thế. Cột ánh sáng trắng tỏa 
từ tâm, từ đấng Từ Phụ tôn kính và từ hai đệ tử, cuối cùng nhập một và 
đi vào đảnh đầu của con. Từ nước Cam Lộ trắng, mầu như sữa để hồ, 
chẩy dọc theo cột ánh sáng trắng dẫn đường, giúp con tẩy sạch mọi 
bệnh tật, phiển não, ác nghiệp, chướng ngại và các huân tập không sót 
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chút nào. Thân con trở thành thanh tịnh và trong suốt như pha lê. Ngài 
là hiện thân của Đức Quán Thế Âm, nguồn từ bi trân quí lớn, không 
nhằm mục đích hiện hữu đích thực. Và hiện thân Bồ Tát Văn Thù Sư 
Lợi, bậc đại trí toàn mỹ. Cũng là đấng Kim Cang Thủ, tiêu diệt đám 
ma vương không ngoại lệ. Hỡi Tổ Tống Lạt Ba, vị vua của mọi hiển 
giả trên Xứ Tuyết. Đệ tử xin quỳ đảnh lễ Tổ, Pháp danh người là 
Lozang-Dragpa (ba lần). Xin đấng Bổn Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự 
trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trên đỉnh đầu của con. Gìn giữ hộ 
trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Cúi xin người ban phép lành 
cho con để con đạt đến thân khẩu ý giác ngộ của người. Xin đấng Bổn 
Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trong 
trái tim con. Gìn giữ hộ trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Xin 
người thường trụ ở thế gian hoằng pháp cho đến khi chúng con Giác 
Ngộ Bồ Đề. Nguyện xin công đức này giúp cho đệ tử mau chóng đạt 
đến tâm giác ngộ của Đức Bổn Sư và xin nguyện dẫn dắt vô lượng 
chúng sanh không trừ ai đạt đến tâm giác ngộ của Đức Phật Bổn Sư. 
Thật tình mà nói, đạo Phật đã ban cho các dân tộc mà nó đi qua 
những đức hạnh cao cả nhất của con người. Nếp sống hòa nhã, lịch sự 
và chánh trực của người Phật tử trên khắp thế giới cho thấy rằng đạo 
Phật thực sự đã chứng minh là chân thật. Chính đạo Phật đã ban cho 
các dân tộc mà nó đi qua những đức hạnh cao cả nhất của con người. 
Nếu hạnh phúc là hậu quả của tư tưởng, ngôn ngữ và hành động tốt 
đẹp thì quả thật những Phật tử thuần thành đã tìm ra bí quyết của cuộc 
sống chân chánh. Mà thật vậy, có bao giờ chúng ta thấy hạnh phúc thật 
sự phát sanh từ những hành động sai lầm hay có bao giờ chúng ta gieo 
nhân xấu mà hái được quả tươi đẹp đâu. Đi xa hơn chút nữa, có ai 
trong chúng ta có thể thoát khỏi định luật vô thường hay chạy ra ngoài 
vòng khổ đau phiển não đâu. Theo Phật giáo, quy-y sai lạc là không 
quy-y vào Phật, Pháp, Tăng. Thuật ngữ Phật giáo dùng tiếng “Quy-Y” 
để công bố niềm tin của mình nơi Phật, Pháp và Tăng. Từ vô thi, 
chúng ta đã quy-y sai lạc với những lạc thú tạm bợ nhất thời với hy 
vọng tìm thỏa mãn trong những lạc thú này. Ta xem những thứ ấy như 
một lối thoát ra khỏi những chán chường buôn bã của mình, nên chạy 
theo chúng để rồi kết quả cuối cùng cũng vẫn là khổ đau phiền não. 
Khi Đức Phật nói đến quy-y, Ngài khuyên dạy chúng ta nên đoạn tuyệt 
với cái lối đi tìm thỏa mãn một cách vô vọng như vậy. Quy-Y chân 
thật là một sự thay đổi thái độ, do thấy những chuyện phù phiếm mà ta 
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thường bám víu, rốt rồi chẳng có ích lợi gì. Một khi chúng ta thấy rõ 
được bản chất bất toại của sự vật mà chúng ta hằng theo đuổi, chúng ta 
nên quyết tâm về nương nơi Tam Bảo. Lợi Ích của sự quy y chân thật. 
Phật tử chân thuần, nhất là những Phật tử tại gia nên cố gắng am tường 
Tứ Diệu Đế, vì nếu sự hiểu biết về tứ diệu đế càng nhiều và càng rõ 
thì chúng ta sẽ có được sự kính ngưỡng vô biên đến với Phật, với Pháp, 
và với những Thánh đệ tử của Ngài. Đương nhiên ai trong chúng ta 
cũng kính ngưỡng Đức Phật, nhưng chúng ta cũng phải có được sự kính 
ngưỡng sâu xa đối với chánh pháp vì chánh pháp là đối tượng chân 
thật của sự quy y. Sau thời không có Phật, thì chính Giáo Pháp của 
Ngài là ngọn hải đăng giúp chúng ta tu tập giải thoát. Sự quy-y không 
chỉ diễn ra trong cái ngày mà chúng ta làm lễ quy-y, hay chỉ diễn ra 
trong vòng vài ba ngày, hay vài ba năm, nó chẳng những là một tiến 
trình của cả một đời nầy, mà còn cho nhiều đời nhiều kiếp về sau nầy 
nữa. Phật tử chân thuần phải thấy được đại lộ duy nhất lên Phật là quy 
y Tam bảo, không có ngoại lệ! Ngoài ra, còn những lợi lạc khác khi 
chúng ta trở thành Phật tử và quy-y Tam Bảo bao gồm thứ nhất chúng 
ta trở thành một người có thọ giới; thứ nhì, chúng ta có thể tiêu trừ tất 
cả chướng ngại do nhiều nghiệp tích lũy từ trước; thứ ba, chúng ta sẽ 
dễ dàng tích lũy một số công đức có lợi trong việc tu tập; thứ tư, chúng 
ta ít bị phiển nhiễu vì những hành vi tác hại của người khác; thứ năm, 
chúng ta sẽ không rơi vào đọa xứ; thứ sáu, chúng ta sẽ không khó khăn 
thành tựu những mục tiêu tu tập của mình; và cuối cùng, con đường 
giác ngộ sẽ đến với chúng ta, vấn để chỉ còn là thời gian và mức độ tu 
tập mà thôi. 


Taking Reƒuge on the Three Œems 


The three Refuges are three of the most Important entrances to the 
great enlightenment. There are several problems for a Buddhist who 
does not take refuge ¡n the Three Gems. There 1s no chance to meet 
the Sangha for guidance. Buddhist sutras always say, “If one does not 
take refuge in the Sangha, I1fs easler to be reborn Into the animal 
kingdom.” Not taking refuge In the Sangha means that there 1s no good 
example for one to follow. If there 1s no one who can show us the right 
path to cultivate all good and eliminate all-evil, then Ignorance arises, 
and Ignorance 1s one of the main causes of rebirth In the animal realms. 
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There 1s no chance to study Dharma In order to distinguish right from 
wrong, øood from bad. Thus desire appears, and desire 1s one of the 
main causes of rebirth in the hungry ghost. Therefore, Buddhist sutras 
always say, “If one does not take refuge in the Dharma, 1t easler to 
be reborn In the hungry ghost realms.” There 1s not any chance to get 
blessings from Buddhas, nor chance to Imitate the compassion of the 
Buddhas. Thus, anger Iincreased, and anger 1s one of the main causes of 
the rebirth in hell. Therefore, Buddhist sutras always say, “1f one does 
not take refuge in Buddha, 1s easier to be reborn in hell. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Men were driven by fear to go 
to take refuge 1n the mountains, In the forests, and in sacred trees 
(Dharmapada 188). But that 1s not a safe refuge or no such refuge Is 
supreme. A man who has gone to such refuge, 1s not delivered from all 
pain and afflictions (Dharmapada 189). Ôn the contrary, he who take 
refuge In the Buddhas, the Dharma and the angha, sees with right 
knowledge (Dharmapada 190). With clear understanding of the four 
noble truths: suffering, the cause of suffering, the destrucion of 
suffering, and the eighfold noble path which leads to the cessation of 
suffering (Dharmapada 191). That 1s the secure refuge, the supreme 
refuge. He who has gone to that refuge, 1s released from all suffering 
(Dharmapada 192).” 

To take refuge In the Triratna, a Buddhist must first find a virtuous 
monk who has serlously observed precepts and has profound 
knowledge to represent the Sangha In performing an ordination 
ceremony. An admission of a lay discIple, after recantation of his 
previous wrong belief and sincere repetition to the abbot or monk of 
the Three Refuges. Take refuge in the Buddha as a supreme teacher. 
To the Buddha, I return to rely, vowing that all Iiving beings understand 
the great way profoundly, and bring forth the bodhi mind (1 bow). Take 
refuge In the Dharma as the best medicine In life. To the Dharma, I 
return and rely, vowing that all living beings deeply enter the sutra 
treasury, and have wisdom like the sea (I bow). Take refuge in the 
Sangha, wonderful Buddha”s disciples. To the Sangha, I return and 
rely, vowing that all living beings form together a great assembly, one 
and all in harmony without obstructions (1 bow). When listening to the 
three refuges, Buddhists should have the full intention of keeping them 
for life; even when life 1s hardship, never change the mind. 
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To take refuge in the Triratna, or to commit oneself to the Triratna, 
1.e. Buddha, Dharma, Sangha (Buddha, his Truth, and his Order). Those 
who sincerely take refuge in Buddha, Dharma and Sangha shall not go 
to the woeful realm. After casting human life away, they will fñill the 
world of heaven. Any Buddhist follower must attend an initiation 
ceremony with the Three Gems, Buddha, Dharma, and Sangha, 1.e., he 
or she must venerate the Buddha, follow his teachings, and respect all 
his ordained disciples. Buddhists swear to avoid deitles and demons, 
pagans, and evil religious øroups. A refuge 1s a place where people øo 
when they are distressed or when they need safety and security. There 
are many types of refuge. When people are unhappy, they take refuge 
with their friends; when they are worried and frightened they might 
take refuge In false hope and beliefs. As they approach death, they 
might take refuge In the belief of an eternal heaven. But, as the 
Buddha says, none of these are true refuges because they do not ø1ve 
comfort and security based on reality. Taking refuge In the Three 
Gems 1s necessary for any Buddhists. It should be noted that the 
1nitiation ceremony, though simple, 1s the most Important event for any 
Buddhist disciple, since 1t 1s his first step on the way toward liberation 
and I1llumination. This 1s also the first opportunity for a disciple to vow 
to diligently observe the five precepts, to become a vegeftarian, to 
recite Buddhist sutras, to cultivate his own mind, to nurture himself 
with good deeds, and to follow the Buddha”s footsteps toward his own 
enlightenmernt. 

To take refuge means fo vow to Take Refuge in the Buddha- 
Dharma-Sangha. The root “Sr” in Sanskrit, or “Sara” in Pali means to 
move, to go; so that “Saranam” would denote a moving, or he that 
which goes before or with another. Thus, the sentence “Gachchàmi 
Buddham Saranam” means “I go to Buddha as my Guide”. Take refuge 
1n the three Preclous Ones, or the Three Refuges. In Buddhism, a 
refuge 1s something on which one can rely for support and guidance, 
not In a sense of fleeing back or a place of shelter. In most Buddhist 
traditions, “going for refuge” In the “three refuges” or “three Jewels”: 
Buddha, Dharma, and Sangha, 1s considered to be the central act that 
establishes a person as a Buddhist Going for refuge 1s an 
acknowledgment that one requires aid and Instruction and that one has 
decided that one 1s committed to following the Buddhist path. The 
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Buddha 1s one who has successfully found the path to liberation, and he 
teaches 1t to others through his Instructions on dharma. The Sangha, or 
monastIc community, consists of people who have dedicated their lives 
to this practice and teaching, and so are a source of Iinstruction and role 
models for laypeople. The standard refuge praye€r 1s: 
*I go for refuge In the Buddha. 

I go for refuge 1n the Dharma 

I go for refuge In the Sangha.” 

These three phrases mean: “I go to Buddha, the Law, and the 
Order, as the destroyers of my fears, the first by the Buddha's 
teachings, the second by the truth of His teachings, and the third by 
good examples and virtues of the Sangha. 

There are five stages of taking refuge: Take refuge In the Buddha, 
take refuge In the Dharma, take refuge In the Sangha, take refuge In 
the eight commandments, and take refuge In the Ten Commandments. 
These are five modes of trisarana, or formulas of trust in the Triratna, 
taken by those who: First, those who turn from heresy. Second, those 
who take the five commandments. Third, those who take the eight 
commandments. Fourth, those who take the Ten Commandments. Fifth, 
those who take the complete commandments. The ceremony of taking 
refuge In the Triratna and observing precep(s should be celebrated 
solemnly In front of the Buddhaˆs Shrine with the represent of the 
Sangha In performing an ordination ceremony. The Initiation ceremony 
must be simple, depend on the situation of each place. However, 1t 
must be solemn. It 1s led by Buddhist Master who would grace 1t by 
standing before the altar decorated with the Buddha”s portrait, with the 
assIstance of other monks and nuns, relatives, and friends. As for the 
Iinitiated, he must be clean and correctly dressed. Under the guidance 
of the Master, he must recite three times the penance verses 1n order to 
cleanse his karmas: “As a Buddhist disciple, I swear to follow In 
Buddhaˆs footsteps during my lifetime, not 1n any god, deity or demon. 
As a Buddhist disciple, Ï swear to perform Buddhist Dharma during my 
lifetime, not pagan, heretic beliefs or practices. As a Buddhist disciple, 
lI swear to listen to the Sangha during my lifetime, not evil religIous 
8rO0Ups.” 

The Buddha had said: “[ am a realized Buddha, you will be the 
Buddha to be realized,” meaning that we all have a Buddha-nature 
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from within. Therefore, after having taken the Initiation with the Three 
Gems, we must repeat the above vows, addressing this time the Inner 
Buddha, Dharma, and Sangha: “As a Buddhist disciple, Ï vow to take 
refuge In the Inner Buddha. To the Buddha, I return to rely, vowing that 
all living beings understand the great way profoundly, and bring forth 
the bodhi mind (1 bow). As a Buddhist disciple, Ï vow to take refuge In 
the inner Dharma. To the Dharma, [ return and rely, vowing that all 
living beings deeply enter the sufra treasury, and have wisdom like the 
sea (1 bow). As a Buddhist disciple, I vow to take refuge In the Inner 
Sangha. To the Sangha, I return and rely, vowing that all living beings 
form together a great assembly, one and all in harmony without 
obstructions (I bow).” When listening to the three refuges, Buddhists 
should have the full intention of keeping them for life; even when life 
1s hardship, never change the mind. 

Take refuge in the Triple Gem 1n Secret Sects according to the first 
Tibetan Panchen Lama: “With great bless, I arise as my Guru Yidam. 
From my clear body masses of light rays diffuse Into the ten directions. 
Blessing the world and all sentient beings. All becomes perfectly 
arrayed with only extremely pure qualities. From the state of an 
exalted and virtuous mind. I and all infinite, old mother sentient beings. 
From this moment until our supreme enliphtenment. We vow to go for 
refuge to the Gurus and the Three Precious Gems. Homage to the Guru 
(Namo Gurubhya). Homage to the Buddha (Namo Buddhaya). Homage 
to the Dharma (Namo Dharmaya). Homage to the Sangha (Namo 
Sanghaya three times). For the sake of all mother sentient beings. I 
shall become my Guru Detty. And place all sentient beings In the 
supreme state of a Guru Detty (three times). For the sake of all mother 
senfient beings, [ shall quickly attain supreme state of a Guru Deity In 
this very life (three times). [ shall free all mother sentient beings from 
suffering and place them in the great bliss of Buddhahood (three 
times). Therefore, I[ shall now practice the profound path of Guru- 
Yidam yoga (three times). Om-Ah-Hum (three times). Pure clouds of 
outer, Inner and secret offerings. Fearsome Items and obJects to bond 
us closely and fields of vision pervade the reaches of space, earth and 
sky spreading out Iinconceivably. In essence wisdom-knowledge In 
aspect Inner offerings and various offerings obJects as enJoyments of 
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the six senses they function to generate the special wIsdom-knowledge 
of bliss and voidness. 

Take refuge In the Triple Gem and Hundred Thousand Buddhas In 
the Pure Land for Secret Sects according to Lozang-Dragpa: “I take 
safe direction from the Three Precious Gems; I shall liberate every 
limited being. I reaffirm and correct my bodhicitta aim (three times). 
May the surface of the land in every direction be pure, without even a 
pebble. As smooth as the palm of a child”s hand; naturally polished, as 
Is a beryl gem. May divine and human objects of offering actually 
arrayed and those envisioned as peerless clouds of Samantabhadra 
offerings. From the heart of the Guardian of the hundreds of deitiles of 
Tusita, the Land of Joy, on the tip of a rain-bearing cloud resembling a 
mound of fresh, white curd. We request you alight and grace this site, 
King of the Dharma, Lozang-Dragpa, the omnisclent, with the palr of 
yOUur spiritual sons. Seated on lion-thrones, lotus, and moon 1n the sky 
before us, ennobling, impeccable gurus, we request you remain, with 
white smile of delight. For hundreds of eons to further the teachings as 
the foremost fields for growing a posifive force for us with minds of 
belief in the facts. Your minds have the intellect that comprehends the 
full extent of what can be known. Your speech, with 1ts elegant 
explanations, becomes an adornment for the ears of those of good 
fortune. Your bodies are radiantly handsome with glorlous renown. 
We prostrate to you whom to behold, hear, or recall 1s worthwhile. 
Refreshing offerings of water, assorted flowers, fÍragrant Incense, 
lights, scented water, and more. This ocean of clouds of offerings, 
actually arranged and Iimagined here. We present to you foremost 
fields for growing a positive force. Whatever destructive actlons of 
body, speech and mind that we have committed, since beginningless 
time, and especially the breaches of our three sets of vows, we openly 
admit, one by one, with fervent regret from our heart. In this 
degenerate age, you perserved with a phenominal amount of study and 
practice and, by riding yourselves of the eight ch¡ldish feelings, you 
made the respites and enrichments of your lives worthwhile, and from 
the depth of our hearts, we reJoIce, Ó Guardians, In the towering waves 
of your enlightening deeds. In the towering waves of your enliphtening 
deeds that billow in the skies of your Dharmakayas, we request you to 
release a rain of profound and vast Dharma to rain upon the absorbent 
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earth of us, eager to be tamed ¡In fiting ways. May whatever 
constructive forces built up by this benefit the teachings and those who 
wander, and may they especially enable the heart of the teachings of 
the ennobling, impeccable Lozang-dragpa to beat ever on. By directing 
and offering to the Buddha-fields this base, anointed with fragrant 
Wwaters, stewn with flowers, and decked with Mount Meru, four 
1slands, the sun, and the mon. May all those who wander be led to pure 
land. I send forth this mandala to you preclous gurus by the force of 
having made fervent requests In this way. From the hearts of the 
ennobling, impeccable father and the pairs of his spiritual sons, hollow 
beams of white light radiate forth. Their tips combine Into one and 
penetrate us through the crowns of our heads. Through the conduit of 
these white tubes of light, white nectars flow freely, the color of mIÌk, 
purging us of diseases, demons, negative forces, obstacles, and 
constant habits, baring none. Our bodies become as pure and as clear 
as a crystal. You are Avalokitesvara, a øreat treasury of compassion. 
ManJushri, a commander of flawless wisdom. Vajrapami, a destroyer of 
all hordes of demonic forces. Tsongkhapa, the crown Jewel of the 
erudite masters of the Land of Snow. At your feet, Lozang-Dragpa, we 
make you requesfs (three times). Glorious, preciIous root øuru, come 
grace the lotus and moon seats at the crowns of our heads. Taking care 
of us through your great kindness. Direct us to the actual attainments of 
your body, speech and mind. Glorious, precIous guru, come grace the 
lotus seats at our hearts. Taking care of us through your great kindness. 
Remain steadfast to the core of our enlightenment. By this constructIve 
act, may we quickly actualize ourselves as Guru-Buddhas and 
thereafter lead to that state, all wandering beings, not neglecting even 
one. 

Truly speaking, Buddhism has indeed proved to be the genuine 
article and has given those people where 1t has come the highest right 
conduct for a human being. The gentle, courtesy and upright lives of 
the Buddhists from all over the world show that Buddhism has indeed 
proved to be the genuine article and has given those people where 1t 
has come the highest right conduct for a human being. If happiness 1s 
the result of good thoughts, words and actilons; then indeed devout 
Buddhists have found the secred of right living. In fact, have we ever 
found true happiness resulting from wrong thinking and wrong doing, or 
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can we ever sow evil cause and reap sweet fruits? Furthermore, Can 
any of us escape from the Law of Change or run away from the 
sufferings and afflictions? According to Buddhism, false refuge means 
not to take refuge in the Buddha, the Dharma, and the Sangha. From 
the beginninpless time, we had taken refuge in momentary and 
transitory pleasures with the hope to find some satfisfaction in these 
pleasures. We consider them as a way out of our depression and 
boredom, only end up with other sufferings and afflictions. When the 
Buddha talked about “taking refuge”, he wanted to advise us to break 
out of such desperate search for satisfaction. Taking true refuge 
Involves a changing of our atfitude; 1t comes from seeing the ultimate 
worthlessness of the transitory phenomena we are ordinarily attached 
to. When we see clearly the unsatisfactory nature of the things we have 
been chasing after, we should determine to take refuge In the Triple 
Gem. The Benefits of a true refuge. Devout Buddhists, especially 
laypeople, should try to understand the Four Noble Truths because the 
more we have the understanding of the Four Noble Truths, the more 
we respect the Buddha, the Dharma, and the Sacred Disciples of the 
Buddha. Of course we all respect the Buddha, but all of us should gain 
a profound admiration for the Dharma too for at the time we do not 
have the Buddha, the Dharma 1s the true refuge for us, the lighthouse 
that guide us In our path of cultivation towards liberation. The process 
of “Faking refuge” 1s not a process that happens on the day of the 
ceremony of “Taking refuge”, or take place within Just a few days, or a 
Ífew years. It takes place not only 1n this very life, but also for many 
many aeons in the future. Devout Buddhists should always see that the 
only great avenue to Buddhahood 1s taking refuge In the Triratna 
without any exception! Besides, there are still other benefits of taking 
refuge Include the followings: first, we become a Buddhist; second, we 
can destroy all previously accumulated karma; third, we will easily 
accumulate a husge amount of meri; fourth, we will seldom be 
bothered by the harmful actions of others; fifth, we wIll not fall to the 
lower realms; sixth, we wIll effortlessly achieve our goal In the path of 
cultivation; and lastly, it Is a matfer of time, we will soon be 
enlightened. 
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Chương Sáu Mươi Bảy 
Chapter Sixty-Seven 


Tu Tập Tứ Niệm Xứ 


Có lối bốn mươi pháp Thiền Niệm Xứ như vậy được liệt kê trong 
Thanh Tịnh Đạo Luận (Visuddhi-Magsa) bao gồm Tứ Vô Lượng Tâm, 
Mười Bất Tịnh, Bố Vô Sắc, Mười Biến Xứ, Mười Niệm, Một Tướng và 
Một Tưởng. Tứ Niệm Xứ là bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm hay 
bốn cách Thiền theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành giác 
ngộ. Nói cách khác, đối với người tu Phật, Tứ Niệm Xứ chính là bốn 
con đường tuyệt vời có thể giúp hành giả lên Phật. Phật giáo Tiểu thừa 
gọi những phương pháp nầy là “nghiệp xứ” (kammatthana), là một 
trong những phương pháp tư duy phân biệt. 

Thứ nhất là Thân Niệm Xứ: Còn gọi là Quán Thân Bất Tịnh. 
Quán và toàn chứng được thân nầy bất tịnh. Vì điên đảo mộng tưởng 
mà đa số chúng ta đều cho rằng thân nầy quý báu hơn hết. Nên thân 
nầy cần phải được ăn ngon mặc đẹp. Chính vì vậy mà chúng ta vật lộn 
với cuộc sống hằng ngày. Đời sống hằng ngày không còn là nơi an ổn 
nữa, mà trở thành đấu trường của tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, 
đạo, dâm, vọng, ty hiểm, ganh ghét và vô minh. Từ đó ác nghiệp được 
từ từ kết tạo. Người tu chân thuần phải quán thân từ mắt, tai, mũi, lưỡi, 
miệng, hậu môn, vân vân đều là bất tịnh. Khi ngồi chúng ta nên quán 
tưởng thân nầy là bất tịnh, được bao phủ bởi một cái túi da nhơ nhớp, 
bên trong như thịt, mỡ, xương, máu, đàm, và những chất thừa thải mà 
không một ai dám đụng tới. Thân nầy, nếu không được tắm rữa bằng 
nước thơm dầu thơm và xà bông thơm, thì chắc chắn không ai dám tới 
gần. Hơn nữa, thân nầy đang hoại diệt từng phút từng giây. Khi ta 
ngừng thở thì thân nầy là cái gì nếu không phải là cái thây ma? Ngày 
đầu thì thây ma bắt đầu đổi màu. Vài ngày sau đó thây thảy ra mùi hôi 
thúi khó chịu. Lúc nầy, dù là thây của một nữ tú hay nam thanh lúc 
còn sanh thời, cũng không ai dám đến gần. Người tu Phật nên quán 
thân bất tịnh để đối trị với tham ái, ích kỷ, và kiêu ngạo, vân vân. Một 
khi ai trong chúng ta cũng đều hiểu rằng thân nầy đều giống nhau cho 
mọi loài thì chúng ta sẽ dễ thông hiểu, kham nhẫn và từ bi hơn với 
mình và với người. Sự phân biệt giữa người già, người phế tật, và các 
chủng tộc khác sẽ không còn nữa. Như trên ta thấy khi quán thân thì 
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thân nầy là bất tịnh. Nó bị coi như là một cái túi da đựng đầy những 
rác rưỡi dơ bẩn, và chẳng bao lâu thì nó cũng bị tan rã. Vì vậy chúng ta 
không nên luyến chấp vào thân nầy. Bản chất của thân tâm chúng ta là 
bất tịnh, chứ không đẹp mà cũng chẳng Thánh thiện. Theo quan điểm 
tâm sinh lý thì thân thể con người là bất tịnh. Điều nây không có nghĩa 
tiêu cực hay bi quan. Khách quan mà nói về thân thể con người, nếu 
chúng ta xem xét cho kỹ thì sẽ thấy rằng sự kết thành của thân nầy từ 
tóc, máu, mủ, phân, nước tiểu, ruột, gan, bao tử, vân vân, là hang ổ của 
vi khuẩn, là những nơi mà bệnh tật chờ phát triển. Thật vậy, thân 
chúng ta bất tịnh và bị hoại diệt từng phút từng giây. Quán thân cấu uế 
bất tịnh, phủ nhận ý nghĩ về “tịnh.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán thân trên 
thân, tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 
Thứ nhì là “Thọ Niệm Xứ”: Còn gọi là Quán thọ thị khổ. Quán và 
toàn chứng được những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm thọ khổ đau, vui 
sướng hay trung tính. Quán rằng cảm thọ là đau khổ. Có ba loại cảm 
thọ là vui sướng, khổ đau và trung tính; tuy nhiên, Phật dạy mọi cảm 
thọ đều đau khổ vì chúng vô thường, ngắn ngủi, không nắm bắt được, 
và do đó chúng là không thật, ảo tưởng. Hơn nữa, khi chúng ta nhận 
của ai cái gì thì lẽ đương nhiên là chúng ta phải làm cái gì đó để đến 
trả lại. Rất có thể chúng ta phải trả giá cao hơn cho những gì mà chúng 
ta đã nhận. Tuy nhiên, sự nhận về phần vật chất vẫn còn dễ nhận ra để 
để phòng hơn là sự cảm thọ tinh thần, vì cảm thọ là một hình thức thọ 
nhận mà phần đông chúng ta đều vướng bẫy. Nó rất vi tế, nhưng hậu 
quả tàn phá của nó thật là khốc liệt. Thường thì chúng ta cảm thọ qua 
sáu căn. Thí dụ như khi nghe ai nói xấu mình điều gì thì mình lập tức 
nổi trận lôi đình. Thấy cái gì có lợi thì mình bèn ham muốn. Tham sân 
là hai thứ thống trị những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta mà chúng 
ta không tài nào kiểm soát chúng được nếu chúng ta không có tu. Quán 
thọ thị khổ dần dần giúp chúng ta kiểm soát được những cẩm thọ cũng 
như thanh tịnh tâm của chúng ta, kết quả sẽ làm cho chúng ta có được 
an lạc và tự tại. Chúng ta kinh qua những cảm thọ tốt và xấu từ ngũ 
quan. Nhưng cảm thọ tốt chẳng bao lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ còn lại 
những cảm thọ xấu làm cho chúng ta khổ đau phiền não. Không có thứ 
gì trên cõi đời nây hiện hữu riêng lẽ, độc lập hay trường cửu. Vạn hữu 
kể cả thân thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại đất, nước, lửa, 
gió. Khi bốn thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví bằng có sự 
trục trặc là khổ. Quán thọ thị khổ để phủ nhận ý nghĩ về “lạc.” Ở đây 
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vị Tỳ Kheo quán thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó tinh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Theo Kinh Niệm 
Xứ, quán thọ quán pháp niệm thọ có nghĩa là tỉnh thức vào những cảm 
thọ: vui sướng, khổ đau và không vui không khổ. Khi kinh qua một 
cảm giác vui, chúng ta biết đây là cảm giác vui bởi chính mình theo 
dõi quan sát và hay biết những cảm thọ của mình. Cùng thế ấy chúng 
ta cố gắng chứng nghiệm những cảm giác khác theo đúng thực tế của 
từng cảm giác. Thông thường chúng ta cảm thấy buồn chán khi kinh 
qua một cảm giác khổ đau và phấn chấn khi kinh qua một cắm giác vui 
sướng. Quán pháp niệm thọ sẽ giúp chúng ta chứng nghiệm tất cả 
những cảm thọ một cách khách quan, với tâm xả và tránh cho chúng ta 
khỏi bị lệ thuộc vào cảm giác của mình. Nhờ quán pháp niệm thọ mà 
chúng ta thấy rằng chỉ có thọ, một cảm giác, và chính cái thọ ấy cũng 
phù du tạm bợ, đến rồi đi, sanh rồi diệt, và không có thực thể đơn 
thuần nguyên vẹn hay một tự ngả nào cảm thọ cả. Theo Kinh Tứ Niệm 
Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, như thế 
nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ trên các cẩm thọ? Nầy các 
Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo khi cảm giác lạc thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta 
đang có một cảm thọ khoái lạc.” Mỗi khi có một cảm thọ đau khổ, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ đau khổ.” Mỗi khi có một 
cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta 
đang có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ.” Khi có 
một cảm thọ khoái lạc vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một 
cảm thọ khoái lạc vật chất.” Khi có một cảm thọ khoái lạc tinh thần, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc tinh thần.” Khi có 
một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm 
thọ khổ đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ đau tinh thần, vị ấy ý 
thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khổ đau tinh thần.” Khi có một 
cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không khổ đau, vị ấy ý thức 
rằng: “Ta đang có một cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không 
đau khổ.” Khi có một cắm thọ tinh thần không khoái lạc cũng không 
khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ tinh thần không 
khoái lạc cũng không khổ đau.” Như vậy vị ấy sống quán niệm cảm 
thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm cảm thọ trên các ngoại thọ; 
hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại thọ. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống quán niệm tánh 
diệt tận trên các thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các thọ. 
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“Có thọ đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến 
chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ.” Tu Tập Thọ Niệm Xứ là quán 
và toàn chứng được những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm thọ khổ đau, 
vui sướng hay trung tính. Chúng ta kinh qua những cảm thọ tốt và xấu 
từ ngũ quan. Nhưng cẩm thọ tốt chẳng bao lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ 
còn lại những cảm thọ xấu làm cho chúng ta khổ đau phiền não. 
Không có thứ gì trên cõi đời nầy hiện hữu riêng lẽ, độc lập hay trường 
cửu. Vạn hữu kể cả thân thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại đất, 
nước, lửa, gió. Khi bốn thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví 
bằng có sự trục trặc là khổ. Quán thọ thị khổ để phủ nhận ý nghĩ về 
“lạc.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó 
tỉnh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 

Thứ ba là Tâm Niệm Xứ: Còn gọi là Quán Tâm Vô Thường. Quán 
và toàn chứng được tâm là vô thường. Quán thấy tâm ngắn ngủi vô 
thường. Nhiều người cho rằng tâm họ không thay đổi vì thế cho nên họ 
luôn chấp vào những gì họ nghĩ và tin rằng đó là chân lý. Rất có thể 
một số cũng thấy tâm mình luôn thay đổi, nhưng họ không chấp nhận 
mà cứ lờ đi. Người tu Phật nên quán sát tâm thiện, tâm ác của ta đều 
là tướng sanh diệt vô thường không có thực thể. Tất cả các loại tâm sở 
tướng nó chợt có chợt không, chợt còn chợt mất thì làm gì có thật mà 
chấp là tâm mình. Trong khi ngồi thiển định, người ta sẽ có cơ hội 
nhận ra rằng tâm nây cứ tiếp tục nhẩy nhót còn nhanh hơn cả những 
hình ảnh trên màn ảnh xi nê. Cũng chính vì vậy mà thân không an vì 
phải luôn phản ứng theo những nhịp đập của dòng suy tưởng. Cũng 
chính vì vậy mà con người ta ít khi được tính lặng và chiêm nghiệm 
được hạnh phúc thật sự. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tâm 
không phải là một thực thể của chính nó. Nó thay đổi từng giây. Chính 
vì thế mà Phật đã dạy rằng tâm của phàm phu như con vượn chuyền 
cây, như gió, như điển chớp hay như giọt sương mai trên đầu cỏ. Pháp 
quán nầy giúp cho hành giả thấy được mọi sự mọi vật đều thay đổi từ 
đó có khả năng dứt trừ được bệnh chấp tâm sở là thật của ta. Vô 
thường là bản chất chính yếu của vạn hữu. Vạn hữu kể cả thân tâm 
con người vô thường, từng giây từng phút biến đổi. Tất cả đều phải trải 
qua tiến trình sinh trụ dị diệt. Quán tâm vô thường, phủ nhận ý nghĩ về 
“thường.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán tâm trên tâm, tinh cần, tỉnh giác, 
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chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Tuy nhiên, chúng ta phải 
quán Cái Tâm Nào? Hành giả tu tập đi tìm tâm mình. Nhưng tìm cái 
tâm nào? Có phải tìm tâm tham, tâm giận hay tâm sĩ mê? Hay tìm tâm 
quá khứ, vị lai hay hiện tại? Tâm quá khứ không còn hiện hữu, tâm 
tương lai thì chưa đến, còn tâm hiện tại cũng không ổn. Theo Kinh Tứ 
Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Này Ca Diếp, tâm 
không thể nắm bắt từ bên trong hay bên ngoài, hoặc ở giữa. Tâm vô 
tướng, vô niệm, không có chỗ sở y, không có nơi quy túc. Chư Phật 
không thấy tâm trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Cái mà chư Phật 
không thấy thì làm sao mà quán niệm cho được? Nếu có quán niệm 
chẳng qua chỉ là quán niệm về vọng tưởng sinh diệt của các đối tượng 
tâm ý mà thôi.” Tâm như một ảo thuật, vì vọng tưởng điên đảo cho 
nên có sinh diệt muôn trùng. Tâm như nước trong dòng sông, không 
bao giờ dừng lại, vừa sinh đã diệt. Tâm như ngọn lửa đèn, do nhân 
duyên mà có. Tâm như chớp giật, lóc lên rồi tắt. Tâm như không gian, 
nơi muôn vật đi qua. Tâm như bạn xấu, tạo tác nhiều lầm lỗi. Tâm như 
lưỡi câu, đẹp nhưng nguy hiểm. Tâm như ruồi xanh, ngó tưởng đẹp 
nhưng lại rất xấu. Tâm như kẻ thù, tạo tác nhiều nguy biến. Tâm như 
yêu ma, tìm nơi hiểm yếu để hút sinh khí của người. Tâm như kẻ trộm 
hết các căn lành. Tâm ưa thích hình dáng như con mắt thiêu thân, ưa 
thích âm thanh như trống trận, ưa thích mùi hương như heo thích rác, ưa 
thích vị ngon như người thích ăn những thức ăn thừa, ưa thích xúc giác 
như ruồi sa dĩa mật. Tìm tâm hoài mà không thấy tâm đâu. Đã tìm 
không thấy thì không thể phân biệt được. Những gì không phân biệt 
được thì không có quá khứ, hiện tại và vị lai. Những gì không có quá 
khứ, hiện tại và vị lai thì không có mà cũng không không. Hành giả 
tìm tâm bên trong cũng như bên ngoài không thấy. Không thấy tâm nơi 
ngũ uẩn, nơi tứ đại, nơi lục nhập. Hành giả không thấy tâm nên tìm 
dấu của tâm và quán niệm: “Tâm do đâu mà có?” Và thấy rằng: “Hễ 
khi nào có vật là có tâm.” Vậy vật và tâm có phải là hai thứ khác biệt 
không? Không, cái gì là vật, cái đó cũng là tâm. Nếu vật và tâm là hai 
thứ hóa ra có đến hai tầng. Cho nên vật chính là tâm. Vậy thì tâm có 
thể quán tâm hay không? Không, tâm không thể quán tâm. Lưỡi gươm 
không thể tự cắt đứt lấy mình, ngón tay không thể tự sờ mình, cũng như 
vậy, tâm không thể tự quán mình. Bị dần ép tứ phía, tâm phát sinh, 
không có khả năng an trú, như con vượn chuyển cành, như hơi gió 
thoảng qua. Tâm không có tự thân, chuyển biến rất nhanh, bị cảm giác 
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làm dao động, lấy lục nhập làm môi trường, duyên thứ này, tiếp thứ 
khác. Làm cho tâm ổn định, bất động, tập trung, an tĩnh, không loạn 
động, đó gọi là quán tâm vậy. Tóm lại, quán Tâm nói lên cho chúng ta 
biết tầm quan trọng của việc theo dõi, khảo sát và tìm hiểu tâm mình 
và của sự hay biết những tư tưởng phát sanh đến với mình, bao gồm 
những tư tưởng tham, sân, và si, là nguồn gốc phát khởi tất cả những 
hành động sai trái. Qua pháp niệm tâm, chúng ta cố gắng thấu đạt cả 
hai, những trạng thái bất thiện và thiện. Chúng ta quán chiếu, nhìn 
thấy cả hai mà không dính mắc, luyến ái, hay bất mãn khó chịu. Điều 
này sẽ giúp chúng ta thấu đạt được cơ năng thật sự của tâm. Chính vì 
thế mà những ai thường xuyên quán tâm sẽ có khả năng học được 
phương cách kiểm soát tâm mình. Pháp quán tâm cũng giúp chúng ta 
nhận thức rằng cái gọi là “tâm” cũng chỉ là một tiến trình luôn biến 
đổi, gồm những trạng thái tâm cũng luôn luôn biến đổi, và trong đó 
không có cái gì như một thực thể nguyên vẹn, đơn thuần gọi là “bản 
ngã” hay “ta.” Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật 
dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm 
thức nơi tâm thức? Nây các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham 
dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi 
tâm thức không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
không có tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của 
mình không có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
không có sân hận. Mỗi khi tâm thức mình có si mê, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang sĩ mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có sĩ 
mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi khi 
tâm thức mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
có thu nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng 
đạt, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. 
Mỗi khi tâm thức mình trổ nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái 
cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái 
cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi 
khi tâm thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
có định. Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm 
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thức của mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, 
vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức 
mình không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
không có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội 
tâm; hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay 
vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán 
niệm tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt 
trên tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy 
vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.” 

Thứ tư là Pháp Niệm Xư? Còn gọi là Quán pháp vô ngã. Quán và 
toàn chứng vạn pháp vô ngã. Quán Pháp có nghĩa là tỉnh thức trên tất 
cả các pháp. Quán Pháp không phải là suy tư hay lý luận suông mà 
cùng đi chung với tâm tỉnh giác khi các pháp khởi diệt. Thí dụ như khi 
có tham dục khởi lên thì ta liễn biết có tham dục đang khởi lên; khi có 
tham dục đang hiện hữu, ta liền biết có tham dục đang hiện hữu, và khi 
tham dục đang diệt, chúng ta liền biết tham dục đang diệt. Nói cách 
khác, khi có tham dục hay khi không có tham dục, chúng ta đều biết 
hay tỉnh thức là có hay không có tham dục trong chúng ta. Chúng ta 
nên luôn tỉnh thức cùng thế ấy với các triỀn cái (chướng ngại) khác, 
cũng như ngũ uẩn thủ (chấp vào ngũ uẩn). Chúng ta cũng nên tỉnh thức 
với lục căn bên trong và lục cảnh bên ngoài. Qua quán pháp trên lục 
căn và lục cảnh, chúng ta biết đây là mắt, hình thể và những trói buộc 
phát sanh do bởi mắt và trần cảnh ấy; rồi tai, âm thanh và những trói 
buộc; rồi mũi, mùi và những trói buộc của chúng: lưỡi, vị và những trói 
buộc liên hệ; thân, sự xúc chạm và những trói buộc; ý, đối tượng của 
tâm và những trói buộc do chúng gây nên. Chúng ta luôn tỉnh thức 
những trói buộc đo lục căn và lục trần làm khởi lên cũng như lúc chúng 
hoại diệt. Tương tự như vậy, chúng ta tỉnh thức trên thất bồ để phần 
hay thất giác chi, và Tứ Diệu Đế, vân vân. Nhờ vậy mà chúng ta luôn 
tỉnh thức quán chiếu và thấu hiểu các pháp, đối tượng của tâm, chúng 
ta sống giải thoát, không bám víu vào bất luận thứ gì trên thế gian. 
Cuộc sống của chúng ta như vậy là cuộc sống hoàn toàn thoát khỏi 
mọi trói buộc. Hành giả tu thiển phải quán sát để thấy rằng chư pháp 
vô ngã và không có thực tướng. Mọi vật trên đời, vật chất hay tính 
thần, đều tùy thuộc lẫn nhau để hoạt động hay sinh tồn. Chúng không 
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tự hoạt động. Chúng không có tự tánh. Chúng không thể tự tổn tại 
được. Thân thể con người gồm hàng tỷ tế bào nương tựa vào nhau, một 
tế bào chết sẽ ảnh hưởng đến nhiều tế bào khác. Cũng như vậy, nhà 
cửa, xe cộ, đường xá, núi non, sông ngòi đều được kết hợp bởi nhiều 
thứ chứ không tự tổn. Do vậy, mọi vật trên đời nầy đều là sự kết hợp 
của nhiều vật khác. Chẳng hạn như nếu không có chất bổ dưỡng, nước, 
và không khí thì thân thể nầy chắc chắn sẽ ốm o gầy mòn và cuối cùng 
sẽ bị hoại diệt. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy rằng vạn pháp vô ngã, 
không, và vô thường. Hành giả nào thường quán pháp vô ngã thì những 
vị ấy sẽ trở nên khiêm nhường và đáng mến hơn. Thật vậy, vạn pháp 
không có thực tướng, chúng chỉ là sự kết hợp của tứ đại, và mỗi đại 
không có tự tánh, không thể đứng riêng lẽ, nên vạn pháp vô ngã. Quán 
pháp vô ngã, chúng chỉ nương tựa vào nhau để thành lập, từ đó phủ 
nhận ý nghĩ về “Ngã.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán pháp trên các pháp, 
tỉnh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 

Theo Kinh Trung Bộ và Trường Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỳ 
Kheo! Bất cứ ai tu tập bốn niệm xứ này trong bảy năm, vị ấy có thể 
đạt được một trong hai quả này: A La Hán trong hiện tại, hoặc quả Bất 
Hoàn trong vị lai. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì bẩy năm, nếu vị nào 
tu tập bốn niệm xứ này trong 6 năm, 5 năm, 4 năm, 3 năm, 2 năm hay 
một năm thì cũng có thể đạt được một trong hai quả vừa nói trên. Này 
các Tỳ Kheo! Không kể gì một năm, vị nào tu tập được tứ niệm xứ này 
trong 7 tháng, 6 tháng... hoặc nửa tháng, lại cũng có thể đạt được một 
trong hai quả vừa kể trên. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì nửa tháng. 
Nếu vị nào tu tập bốn niệm xứ này trong một tuân, cũng có thể mong 
đạt được một trong hai quả vừa kể trên. Đây là con đường độc nhất, 
này các Tỳ Kheo, để thanh tịnh hóa chúng sanh, để nhiếp phục sầu bi, 
để đoạn tận khổ ưu, để thành đạt chánh đạo, để chứng đắc Niết Bàn, 
đó là tu tập Tứ Niệm Xứ.” 


Culfivation 0ƒ Four Kinds oƒ Mindƒfulness 


Some forty such meditatons of mindfulness are gIven ¡in the 
Visuddha-Magga: four “measureless medifations, ten Impuritiles, four 
formless states, ten universals, ten remembrances, one sign, and one 
mental reflex. Four kinds of mindfulness 1s also called four 
mediftations, or four obJects on which memory or thought should dwell. 
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Four types of Buddhist meditaion for eradicating 1llusions and 
aftaining enlightenmernt. In other words, for Buddhist practitioners, four 
foundatlons of Mindfulness are four wonderful paths that can help 
practitiloners advance to the Buddhahood. Hinayana calls these 
practices “basis of action” (kammathana) which 1s one of the modes of 
analytical meditation. 

First, Meditation and Full Realizafion on the Body: Also called the 
contemplation of the Impurity of the body. Due to 1llusions, most of us 
think that our body 1s more valuable than any thing else. So it needs be 
provided with better foods and expensive clothes. Therefore, the 
“struggle for life” has come Into play. Life 1s no longer a peaceful 
place, but a battle field with greed, hatred, envy, arrogance, doubt, 
wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, lying. Evil karma 1s 
gradually formed as a result. Earnest Buddhists should view the body 
(eye, ear, skin, hair, nose, tongue, mouth, anus, etc) 1s unclean (Quán 
thân bất tịnh) which covered with a bag of skin, Inside are flesh, fat, 
bone, blood, mucus and waste matters of which no one wishes to touch. 
The body 1tself, 1Ý not being washed frequently with fragrant water and 
SOap, no one wantfs to stay close to 1t. In addition, 1t 1s prone to decay 
minute after minute, second after second. If we stop breathing, what 1s 
the body called If not a corpse? During the first day, 1ts color 1s 
changing. A few days later, It becomes bluish and produces offensive 
odor. At this time, even 1f that disintegrated body once was the most 
beautiful woman or a handsome man, no one wants to be close to 1t. 
Earnest Buddhist should always contemplate that the body 1s unclean. 
Thịs contemplation 1s designed to cure greed, attachment, selfishness, 
and arrogance. Also, when people realize that they are physically and 
biologically the same, they would easily understand, tolerate and 
compassionate among themselves and others. The discrimination 
agaInst the aging, people with disabilities, and the other race would be 
diminished. As we see above, through contemplation we see that our 
body 1s not clean. It is viewed as a skinned bag containing dirty trash 
that will soon be disintegrated. Therefore, we must not become 
attached to it. The nature of our bodies and minds are impure which 1s 
neither holy nor beautiful. From psychological and physiological 
standpoint, human beings are Impure. This 1s not negative or 
pessimistic. ObJectively speaking, If we examine the constituents of 
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our bodies from the harr, blood, pus, excrement, urine, intestines, liver, 
and stomach, etfc., they are dwelling places for many bacteria. Many 
diseases are awaIting for the opportunity to develop. In fact, our bodies 
are Impure and subJect to decay. The body as an abode of mindfulness. 
Contemplation of the Impurity of the body, or to contemplate the body 
as Impure. Midfulness of the body as Impure and utterly filthy 
(consider the body 1s impure). This negates the Idea of “Purity.”. Here 
a monk abides contemplating body as body, ardent, clearly aware and 
mindful, having put aside hankering and fretting for the world. 

Second Meditation and KuI Realization on the Evils  oƑ 
Sensafionms: Also called the contemplatlon of sensatlons 1s suffering. 
No matter they are painful, Joyous, or Indifferent sensations. To view 
all the feelings are painful. There are three kinds of feelings: 
pleasures, pain and neutral ones; however, according to Buddha”s 
teaching, all feelings are painful because they are Impermanent, 
transclent, ungraspable, and therefore, they are unreal, illusive and 
deceptive. (Quán thọ thị khổ). Furthermore, when you accepf 
something from others, naturally, you have to do something else for 
them In return. It might cost you more than what you have accepted. 
However, we can easily refuse material things, but the hardest thing to 
escape 1s our own feelings. Feeling 1s a form of acceptance that most of 
us could easily be trapped. It is very subtle, but Its effect Is so 
destructible. We usually feel whatever conveyed to us by the six 
senses. For example, hearing someone bad-mouth on us, we feel angry 
at once. Seeing something profitable, we readily feel greedy. After all, 
1 we dont cultivate, greed and angry are two unconfrollable agents 
which dominate and overwhelm our daily acfivities. To contemplate all 
the feelings are painful will gradually assist us to keep the feelings 
under control as well as to pur1fy our mind; and as a result, provide us 
the Joy and peace. We experience good and bad feelings from our five 
senses. But good feelings never last long; and sooner or later they wIll 
disappear. Only bad feelings remain from which we wIll suffer. 
Nothing in the universe can exist independently or permanently. All 
things Including bodiles of human beings are composed of four 
elements: earth, water, fire, and aIr. When there Is a harmonious 
relatilonship among these four elements, there 1s peace. When the four 
elements are not in harmony, there 1s suffering. Feelings as an abode 
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of mindfulness, or to contemplate all feelings or sensatlons lead to 
suffering, or mindfulness of feeling as the cause of suffering. Sensation 
Of COnSCiousness as always resulting In suffering (receiving 1s self- 
binding, consider feelings or the senses as a source of suffering). Thịs 
negates the Idea of “Joy.” Here a monk abides contemplating feelings 
as feelings, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering. According to the Satipatthanasutta, contemplation of 
feelings or sensatlons means to be mindful of our feeling, Including 
pleasant, unpleasant and Indifferent or neutral. When experiencing a 
pleasant feeling we should know that 1t 1s a pleasant feeling because 
we are mindful of the feeling. The same with regard to all other 
feelings. We try to experlence each feeling as 1t really 1s. Generally, 
we are depressed when we are experlencing unpleasant feelings and 
are elated by pleasant feelings. Contemplation of feelings or sensaflons 
wIll help us to experience all feelings with a detached outlook, with 
equanimity and avoid becoming a slave to sensations. Through the 
contemplation of feelings, we also learn to realize that there 1s only a 
feeling, a sensation. That feeling or sensation 1tself 1s not lasting and 
there 1s no permanent entity or “self” that feels. According to the 
Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, the Buddha taught “How, 
Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating feelings as feelings? 
Here, when feeling a pleasant feeling, a Bhikkhu understands: “I feel a 
pleasant feeling;` when feeling a painful feeling, he understands: “I 
feel a painful feling;` when feeling a neither-painful-nor-pleasant 
feeling, he understands: “I feel a neither-painful-nor-pleasant feeling.' 
When feeling a worldly pleasant feeling, he understands: “I feel a 
worldly pleasant feling;”` when feeling an unworldly pleasant feling, he 
understands: “I feel an unworldly pleasant feeling;` when feeling a 
worldly painful feeling, he understands: “I feel a worldly painful 
feeling;` when feeling an unworldly painful feeling, he understands: “I 
feel an unworldly painful feeling;` when feeling a worldly neither- 
paInful-nor pleasant feeling, he understands: “I feel a worldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling;” when feeling an unworldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling, he understands: “[ feel an unworldly 
neither-painful-nor-pleasant feeling.” In ths way he abides 
contemplating feelings as feelings Internally, or he abides 
contemplating feelings as feelings externally, or he abides 
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contemplating feelings as feelings both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating in feelings their arising factors, or he 
abides contemplating In feelings their vanishing factors, or he abides 
contemplating in feelings both their arising and vanishing factors. Or 
else, mindfulness that “there 1s feeling” 1s simply established in hìm to 
the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he 
abides independent, not clinging to anything 1n the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating feelings as feelings.” Cultivation on the 
Senasatlons means medifation and full realizaton on the evils of 
Sensafions, no matter they are painful, Joyous, or indifferent sensatIions. 
We experience good and bad feelings from our five senses. But good 
feelings never last long; and sooner or later they wIll disappear. Only 
bad feelings remain from which we wIll suffer. Nothing In the unIverse 
can exIst independently or permanently. All things Including bodies of 
human beings are composed of four elements: earth, water, fire, and 
ar. When there Is a harmonious relatlonship among these four 
elements, there 1s peace. When the four elements are not In harmony, 
there Is suffering. Feelings as an abode of mindfulness, or to 
contemplate all feelings or sensations lead to suffering, or mindfulness 
of feeling as the cause of suffering. Sensaflon or cOnSCIOUSness aS 
always resuling In suffering (receiving 1s self-binding. Consider 
feelings or the senses as a source of suffering). This negates the Idea of 
⁄Joy.” Here a monk abides contemplating feelings as feelings, ardent, 
clearly aware and mindful, having put aside hankering and fretting for 
the world. 

Third, MeditaHion and Full Realization on the Mind: Also called 
the contemplation of evanescence or impermanence of mind and 
thoughts (contemplating the Iimpermanence of the thought). To view 
the mind 1s transclent or Iimpermanent. Most people think that theIr 
mind 1s not changed; therefore, they attach to whatever they think. 
They believe that what they think reflects the truth. Probably some of 
them would discover that their mind 1s changing, but they refuse to 
accept 1t. Buddhist practtioners should always contemplate theIr 
wholesome and unwholesome minds, they are all subJect to rising and 
destroying. They have no real entity. In siting meditation, one will 
have the chance to recognize the facts that the mind keeps Jumping In a 
fast speed as pictures on a movie screen. The body, therefore, always 
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feels resfless and eager to react on the thinking pulses. That 1s why 
people are rarely calm down or experlencing true happiness. Earnestf 
Buddhists should always remember that the mind does not have any 
“real entity” to 1tself. It changes from second to second. That”s why the 
Buddha viewed the mind of an ordinary person 1s like a swinging 
monkey, the wind, liphtnng or a drop of morning dew. This 
contemplation helps the practitioners see that everything 1s changed so 
that the practiioners will have the ability to eliminate attachment to 
what they think. Impermanence 1s the key nature of all things. From 
moment to momeint, all things In this universe, Including human”s 
bodies and minds are In constant transformation. Everything passes 
through a period of bírth, maturlity, transformation and destruction. 
Mind as an abode of mindfulness, or mindfulness of the mind as 
1Impermanent, or to contemplate the mind as Impermanent. Ordinary 
mind 1s Impermanent, merely one sensation after another (mind 1s 
everchanging, consider the mind to be a constant state of flux). Thịs 
negates the Idea of “Permanence.” Here a monk abides contemplating 
mind as mind, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. However, on what mind do we 
have fo contemplate? According to the Siksasamuccaya Sutra, the 
Buddha taught: “Cultivator searches all around for this thought. But 
what thought? Is it the passionate, hateful or confused one? Or 1s 1t the 
past, future, or present one? The past one no longer exisfs, the future 
one has not yet arrived, and the present one has no stability. In the 
Satipatthana Sutta in the Majjihima Nikaya, the Buddha taught: “for 
thought, Kasyapa, cannot be apprehended, inside, or outside, or in 
between. EFor thought 1s  Immmaterlal, Invisible, nonresisting, 
inconcerivable, unsupported, and non-residing. Thought has never been 
seen by any of the Buddhas, nor do they see If, nor wIll they see 1t. And 
what the Buddhas never see, how can that be observable process, 
except in the sense that dharmas proceed by the way of mistaken 
perception? Thought 1s like a magical 1llusion; by an Imagination of 
what 1s actually unreal it takes hold of a manifold varlety of rebirths. A 
thought 1s like the stream of a river, without any staying pOW€T; as soon 
as 1t 1s produced 1t breaks up and disappears. A thought is like a flame 
of a lamp, and 1t proceeds through causes and conditions. A thought 1s 
like lightning, 1t breaks up in a moment and does not stay on... 
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Searching thought all around, cultivator does not see 1t in the skandhas, 
or 1n the elements, or In the sense-fields. Unable to see thoupht, he 
seeks to find the trend of thought, and asks himself: “Whence 1s the 
genesis of thought?” And It occurs to him that “where 1s an obJect, 
there thought arIses.” Is then the thought one thing and the obJect 
another? No, what 1s the obJect that 1s Just the thought. If the obJect 
were one thing and the thought another, then there would be a double 
state of thought. So the obJect 1tself 1s Jjust thought. Can then thought 
review thoughtf? No, thought cannot review thought. As the blade of a 
sword cannot cut 1tself, so can a thought not see 1tself. Moreover, 
vexed and pressed hard on all sides, thought proceeds, without any 
stayIing power, like a monkey or like the wind. It ranges far, bodiless, 
easily changing, agitated by the obJects of sense, with the sIX sense- 
fields for Its sphere, connected with one thing after another. The 
stabillty of thought, 1s one-pointedness, 1s Immobility, 1tS 
undistraughtness, 1ts one-pointed caÌm, 1ts nondistraction, that 1s on the 
other hand called mindfulness as to thought. In short, the contemplation 
of mind speaks to us of the importance of following and studying our 
own mind, of being aware of arising thoughts In our mind, including 
Iust, hatred, and delusion which are the root causes of all wrong doing. 
In the contemplation of mind, we know through mindfulness both the 
wholesome and unwholesome sfates of mind. We see them without 
attachment or aversion. This wIll help us understand the real function 
of our mind. Therefore, those who practice contemplation of mind 
consfantfly will be able to learn how to control the mind. Contemplation 
of mind also helps us realize that the so-called “mind” 1s only an ever- 
changing process consisting of changing mental factors and that there 1s 
no abiding entity called “ego” or “self.” According to the Satipatthana 
Sutta in the Majjhima Nikaya, the Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a 
Bhikhu abide contemplating mind as mind? Here a Bhikhu understands 
mind affected by lust as mind affected by lust, and mind unaffected by 
lust as mind unaffected by lust. He understands mind affected by hate 
as mind affected by hate, and mind unaffected by hate as mind 
unaffected by hate. He understands mind affected by delusion as mind 
affected by delusion, and mind unaffected by delusion as mind 
unaffected by delusion. He understands contracted mind as contracted 
mind, and distracted mind as distracted mind. He understands exalted 
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mind as exalted mind, and unexalted mind as unexalted mind. He 
understands surpassed mind as surpassed mind, and unsurpassed mind 
as unsurpassed mind. He understands concentraed mind as 
concentrated mind, and unconcentrated mind as unconcentrated mind. 
He understands liberated mind as liberated mind, and unliberated mind 
as unliberated mind. In this way he abides contemplating mind as mind 
Iinternally, or he abides contemplating mind as mind externally, or he 
abides contemplating mind as mind both internally and externally. Or 
else, he abides contemplating In mind 1ts arising factors, or he abides 
contemplating In mind 1ts vanishing factors, or he abides contemplating 
1n mind both Ifs arising and vanishing factors. Or else mindfulness that 
“there 1s mind” 1s simply established In him to the extent necessary for 
bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not 
clinging to anything in the world. That 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating mind as mind.” 

Fourth, Contemplaton oƒ Menfal Objecfs:z “Contemplaton of 
mind-obJects” means meditation and full realization on the transiency 
selflessness of all elements (contemplating that all the dharmas are 
without their own nature). The contemplation of mental obJects or mind 
contents means to be mindful on all essential dharmas. The 
contemplation of mental obJects 1s not mere thinking or deliberation, 1t 
goes with mindfulness In discerning mind obJects as when they arise 
and cease. For example, when there Is a sense dersire arising, we 
Immediately know that a sense desire 1s arising In us; when a sense 
desire 1s present, we immediately know that a sense desire 1s present In 
us; when a sense desire 1s ceasing, we Immediately know that a sense 
desire 1s ceasing. In other words, when there 1s sense desire In us, or 
when sense desire Is absent, we Immediately know or be mindful that 
there 1s sense desire or no sense desire In us. We should always be 
mindful with the same regard to the other hindrances, as well as the 
Íve agegregates of clinging (body or material form, feelings, 
perception, mental formation, and consciousness). We should also be 
mindful with the six Internal and six external sense-bases. Through the 
contemplation of mental factors on the six Internal and external sense- 
bases, we know well the eye, the visible form and the fetter that arIses 
dependent on both the eye and the form. We also know well the ear, 
sounds, and related fetters; the nose, smells and related fetters; the 
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tongue and tastes; the body and tactile obJects; the mind and mind 
obJects, and know well the fetter arising dependent on both. We also 
know the ceasing of the fetter. Similarly, we discern the seven factors 
of enlightenment, and the Four Noble Truths, and so on. Thus we live 
mindfully Invesfigating and understanding the mental obJects. We live 
independent, clinging to nothing in the world. Our live 1s totally free 
from any attachments. Zen practitioners must contemplate to see that 
everything 1s without-self and has no real nature. Everything In the 
world, either physical or menfal, is depend upon each other to function 
or survive. They are not free from one another or free to act on 
theirowns, on their own will. They do not have a "self. They are not 
capable of being self-existed. A human body 1s composed of billions of 
cells that depend on one another; one cell dies will effect so many 
other cells. Similarly, a house, a car, a road, a mountain, or a river all 
are compounded, not being self-existed. Everything, therefore, 1s a 
combination of other things. For Instance, without nutriious foods, 
water, and fresh air, this body will certainly be reduced to a skeleton 
and eventually disintegrated. Thus the Buddha taught: “All existents 
are selfless, empty, and Impermanent.” Practitioners who always 
contemplate “the dharma 1s without-self,” they should become more 
humble and likable. In fact, everything has no real nature, they are 
only a combination of the four elements, and each element 1s empty 
and without a self of Itself, thus everything 1s without a self. Dharmas 
(eal things and phenomena) as an abode of mindfulness, or 
mindfulness of dharmas as dependent, without self-entity, or tO 
contemplate all things as being dependent, without self-nature or self- 
identity. All phenomena lack self-nature. There 1s no such thing as an 
ego. Things in general as being dependent and without a nature of theIr 
own (things are composed and egoless: consider everything 1n the 
world as beIng a consequence of causes and conditions and that nothing 
remains unchanged forever). This negates the Idea of “Personality.” 
Here a monk abides contemplating monf-obJects as mind-obJects, 
ardent, clearly aware and mindful, having put aside hankering and 
Íretting for the world. 

According to Majjihima Nikaya and Digha Nikaya, the Buddha 
taught: “Bhiksus!l Whoever should be able to develop these Four 
Foundations of mindfulness for seven years, one of these tfwo Íruits 
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may be expected by him: “either Arahantship in this life or the state of 
Non-returning 1n the future. Bhiksus! Let alone 7 years. Should anyone 
be able to develop these Four Foundations of mindfulness for sIX y€ars, 
five years, Íour years, three years, tWO years, one year... then one of 
the two above menfioned fruits may also be expected by him. Bhiksusl 
Let alone one year. Should anyone be able to develop these Four 
Foundations of mindfulness for seven months, six montha... half a 
month, then one of the two above mentioned fruits may also be 
expected by him. Bhiksus! Let alone half a month. Should anyone be 
able to develop these Four Foundations of mindfulness for a week, 
then one of the two above mentioned fruits may also be expected by 
him. This 1s the only way, Bhiksus, for the purification of beings, for 
the overcoming of sorrow and lamentation, for the destruction of 
suffering and grief, for winning the ripht path, for realizing Nirvana, 
namely, the Four Foundations of mindfulness.” 
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Chương Sáu Mươi Tám 
Chapter Sixty-Eight 


Tu Tập 
Lục Độ Ba La Mật 


Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. Sáu Ba La 
Mật đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Lục Ba La 
Mật là sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần của bất cứ hành giả tu Phật 
nào trên đường lên Phật hay trong tiến trình thành Phật. Chẳng những 
Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều 
phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất 
cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ 
cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ 
mê qua đến bến giác. Phật tử thuần thành luôn biết Lục Độ Ba La Mật 
là sáu pháp tu hành căn bản của một người con Phật, nhưng lại không 
nỗ lực thực hành. Gặp ai và ở đâu mình cũng nói pháp “Lục Độ”, 
nhưng đến lúc gặp thử thách thì bố thí cũng không, trì giới cũng chẳng 
có, nhẫn nhục cũng tránh xa, tinh tấn đâu chẳng thấy chỉ thấy giải đãi, 
thiển định đâu không thấy chỉ thấy tán tâm loạn ý, kết quả là chúng ta 
không thể xử dụng được chân trí tuệ không trong hành xử hằng ngày. 
Như vậy thì hình tướng tu hành có lợi ích gì? Có người chẳng những 
không chịu bố thí, mà còn kêu người khác phải bố thí cho mình càng 
nhiều càng tốt. Những người nầy luôn tìm cách đạt được tiện nghi, chứ 
không chịu thua thiệt. Chúng ta ai cũng biết trì giới là giữ gìn giới luật 
Phật, nhưng đến lúc gặp thử thách, chẳng những mình không giữ giới 
mà còn phá giới nữa là khác. Mặc dù ai trong chúng ta cũng đều biết 
rằng nhẫn nhục có thể giúp đưa chúng ta sang bờ bên kia, nhưng khi 
gặp chuyện thì chúng ta chẳng bao giờ nhẫn nhục được. Ai cũng muốn 
tinh tấn, nhưng mà tỉnh tấn làm việc trần tục, chứ không phải tính tấn 
tu hành. Ai cũng biết thực tập thiển định nhằm tập trung tư tưởng để 
phát sanh trí huệ, nhưng chỉ biết nói mà không chịu làm. Vì những lý 
do nầy mà Đức Phật nói pháp Ba La Mật. Bố thí tức là dùng tài sản vật 
chất hoặc Phật pháp để bố thí cho người khác, trì giới là tuân giữ giới 
luật Phật và thúc liễm thân tâm trong mọi hoàn cảnh, nhẫn nhục là thọ 
nhẫn những gì không như ý, tỉnh tấn là tinh tấn tu tập, thiển định là tập 
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trung tư tưởng cho đến khi không còn một vọng tưởng nào, và trí tuệ là 
trí có khả năng đưa mình đến bờ bên kia và liễu sanh thoát tử. 


Culfivation 0ƒ Six Pararmmias 


According to the Sanskrit language, Paramita means crossing-over. 
SIX Paramitas mean the six things that ferry one beyond the sea of 
mortality to nirvana. S1x paramitas are six stages Of spiritual perfection 
followed by any Buddhist practitioner on his or her path that advances 
to Buddhahood or the progress to Buddhahood. The six virtues of 
perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism In many 
ways, they also contain virtues commonly held up as cardinal by all 
religIous systems. They consist of the practice and highest possible 
development. Thus, practicing the six paramiftas wIll lead the 
practitioner to cross over from the shore of the unenlightened to the 
dock of enliphtenment. Devout Buddhists always know that the Six 
Paramitas are the basic methods of cultivation for a Buddhist, but we do not 
try to practice them. To meet anyone at anywhere we always talk about the 
SIx Perfections, but when the situation comes, we do not want fo practice 
øIiving, we do not keep the precepts, we cannot tolerate any circumstances, we 
are not vigorous, we do not set aside time to practice meditation, and as a 
result, we can not use real wisdom to conduct our daily activities. So, what 1s 
the use of the cultivation of outside appearance? There are people who do not 
Wwant to øIve out a cent; on the contrary, they demand others to give to them, 
the more the better. They always want to gain the advantage and not take a 
loss. We all know that holding precepts means keeping the preceptfs that the 
Buddha taught, but when states come, we break the precepts Instead of 
keeping them. Although we all know that patience can take us to the other 
shore, but when we meet a difficult siuation, we can never be patlenI. 
Everyone wants to be vigorous, but only vigorous 1n worldly businesses, not 1n 
cultivation. We all know that we should meditate to concentrate our mind so 
that wisdom can mamifest, but we only talk and never practice. For these 
reasons, the Buddha taught the S1x Perfections: giving means to øive wealth or 
Buddhadharma to others, holding precepts means to keep the precepts that the 
Buddha taught and to refrain from wrong-doings, patience means to patiently 
endure the things that do not turn out the way we wish them to, vigor means to 
be vigorous in cultivation, meditation means to concenfrate our mind until 
there are no more i1dle thoughts, and wisdom enables us to reach the other 
shore and end birth and death. 
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Chương Sáu Mươi Chín 
Chapter Sixty-Nine 


Tu Tập 
Tứ Vô Lượng Tâm 


Thật ra, có rất nhiều tế hạnh mà hành giả phải chuẩn bị trước cũng 
như trong lúc tu tập trong Phật giáo. Hành giả phải tu tập thế nào mà 
khi chứng kiến sự thành công của người khác mình phải khởi tâm tùy 
hỷ; khi thấy người khác đau khổ mình phải khởi tâm thương xót và 
thông cảm. Khi chính mình thành công mình phải luôn giữ tâm khiêm 
cung, vân vân và vân vân. Tuy nhiên, Đức Phật đã chỉ ra bốn cái tâm 
lớn vô lượng. Tâm vô lượng là tâm rộng lớn không thể tính lường được. 
Bốn tâm vô lượng nầy không những làm lợi ích cho vô lượng chúng 
sanh, dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo thành vô lượng quả vị tốt đẹp 
trong thế giới đời sống trong một đời, mà còn lan rộng đến vô lượng 
thế giới trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô lượng chư Phật. 
Bốn tâm vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm Hạnh, hay bốn 
trạng thái tâm cao thượng. Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu khắp 
pháp giới chúng sanh không giới hạn không ngăn ngại. Cũng còn được 
gọi là “Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm Chúng Thiên trên 
cõi Trời Phạm Thiên. 

Chính tinh thần Từ Bi mà Đức Phật dạy đã ảnh hưởng sâu sắc đến 
trái tim của vua A Dục, một đại hoàng đế Phật tử của Ấn Độ vào thế 
kỷ thứ 3 trước Tây Lịch. Trước khi trở thành một Phật tử, ông đã từng 
là một vị quân vương hiếu chiến giống như cha mình trước là vua Bình 
Sa Vương, và ông nội mình là vua Candaragupta. Khát vọng muốn 
bành trướng lãnh thổ của mình đã khiến nhà vua đem quân xâm lăng 
và chiếm cứ nước láng giềng Kalinga. Trong cuộc xâm lăng nầy, hàng 
ngàn người đã bị giết, trong khi nhiều chục ngần người khác bị thương 
và bị bắt làm tù binh. Tuy nhiên, khi sau đó nhà vua tin nơi lòng từ bi 
của đạo Phật, ông đã nhận ra sự điên rồ của việc giết hại nầy. Vua A 
Dục cảm thấy vô cùng ân hận mỗi khi nghĩ đến cuộc thẩm sát khủng 
khiếp nầy và nguyện giã từ vũ khí. Có thể nói vua A Dục là vị quân 
vương duy nhất trong lịch sử, là người sau khi chiến thắng đã từ bỏ con 
đường chinh phục bằng đường lối chiến tranh và mở đầu cuộc chinh 
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phục bằng đường lối chánh pháp. Như chỉ dụ 13 khắc trên đá của vua 
A Dục cho thấy “Vua đã tra kiếm vào vỏ không bao giờ rút ra nữa. vì 
Ngài ước mong không làm tổn hại đến các chúng sanh.” Việc truyền 
bá tín ngưỡng từ bi của Đức Phật trên khắp thế giới phương Đông, 
phần lớn là do những nỗ lực táo bạo và không mệt mỏi của vua A Dục. 
Pháp Phật đã một thời làm cho tâm hồn người Á Châu trở nên ôn hòa 
và không hiếu chiến. Tuy nhiên, nền văn minh hiện đại đang xiết chặt 
trên các vùng đất Châu Á. Một điều mà ai trong chúng ta cũng phải 
chấp nhận là với đà tăng trưởng và phát triển của văn minh, thì sức 
sống nội tâm sẽ suy thoái, và con người ngày càng trở nên sa đọa. Với 
sự tiến triển của khoa học hiện đại rất nhiều thay đổi đã diễn ra, tất cả 
những thay đổi và cải tiến nầy, thuộc về lãnh vực vật chất bên ngoài, 
và có khuynh hướng làm cho con người thời nay ngày càng trở nên 
quan tâm đến nhục dục trần tục hơn, nên họ xao lãng những phẩm chất 
nơi tâm hồn, và trở nên ích kỷ hay vô lương tâm. Những đợt sóng văn 
minh vật chất đã ảnh hưởng đến nhân loại và tác động đến lối suy tư 
cũng như cách sống của họ. Con người bị trói buộc thậm tệ bởi giác 
quan của họ, họ sống quá thiên về thế giới vật chất đến nỗi không còn 
tiếp chạm được với cái thiện mỹ của thế giới bên trong. Chỉ có quan 
niệm sống từ bi theo lời Đức Phật dạy mới có thể lập lại sự quân bình 
về tinh thần và hạnh phúc cho nhân loại mà thôi. 

Hành giả nên luôn tuân thủ tứ vô lượng tâm vì đó là bốn phẩm 
hạnh dẫn tới lối sống cao thượng. Chính nhờ bốn phẩm hạnh nầy mà 
hành giả có thể loại trừ được tánh ích kỷ và trạng thái bất hòa; đồng 
thời tạo được tánh vị tha và sự hòa hợp trong gia đình, xã hội và cộng 
đồng. Trong thiển tập, đây là bốn tâm giải thoát, vì từ đó mình có thể 
nhìn thấy những sì tốt đẹp nhất nơi tha nhân. Như vậy, tứ vô lượng tâm 
cũng có thể được xem như những để mục hành thiển thù thắng, qua đó 
hành giả có thể trau đồi những trạng thái tâm cao siêu hơn. Nhờ tu tập 
những phẩm chất cao thượng của tứ vô lượng tâm mà hành giả có thể 
an trụ nơi tâm tỉnh lặng và thanh sạch. Phương pháp thiển tập về tự 
phân tích, tự kiểm, tự khám phá không bao giờ nên hiểu là chúng ta 
phải ngưng cảm thông với những người khác. Đi theo con đường tu tập 
thiển định không phải là tự cô lập trong một cái lổng hay một cái 
buồng, mà là tự do cởi mở trong quan hệ với mọi người. Con đường tự 
nhận thức bao giờ cũng đem lại kết quả tạo nên một đường lối đối xử 
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khác với mọi người, một đường lối thấm nhuần từ bi, thương yêu và 
cảm thông với mọi sanh linh. 

Từ Vô Lượng Tâm: Lồng từ, một trong những đức tính chủ yếu của 
Phật giáo. Lòng từ thiện vô tư đối với tất cả mọi người. Thực tập lòng 
từ nhằm chiến thắng hận thù, trước là với người thân rồi sau với ngay 
cả người dưng, và sau cùng là hướng lòng từ đến với ngay cả kẻ thù, vì 
tâm từ là lòng ước muốn tất cả chúng sanh đều được an vui hạnh phúc. 
Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hận thù không chấm dứt được 
hận thù; chỉ có tình thương mới chấm dứt được hận thù mà thôi.” Thật 
vậy, lòng bi mẫn và lòng từ ái là những thứ cực kỳ quan trọng đối với 
con người, vì dẫu rằng có những cố gắng tự cung tự túc, nhưng con 
người vẫn cần có nhau. Không ai là một hòn đảo riêng biệt cả. Một 
hòn đảo biệt lập ngoài biển khơi có thể tự tổn một mình, nhưng con 
người không thể sống một mình. Chúng ta cần lẫn nhau, và chúng ta 
phải xem nhau như những người bạn hay những người giúp đỡ hỗ trợ 
lẫn nhau. Mọi người, theo thuyết luân hồi, thật ra đều là anh em với 
nhau, đúng nghĩa là những thành viên trong một đại gia đình, vì qua 
nhiều vòng liên hồi liên tục, không có một người nam hay một người 
nữ nào trong quá khứ đã không từng là cha mẹ hay anh chị em của 
chúng ta. Vì vậy, chúng ta phải tập thương yêu nhau, kính trọng nhau, 
che chở cho nhau, và chia sẻ với người khác những gì mình có. Tu tập 
thiển định là tự tập loại trừ lòng ganh ghét, thù hận và vị kỷ, để phát 
triển lòng từ bi lân mẫn đến với mọi loài. Chúng ta có thân xác và đời 
sống của riêng mình, nhưng chúng ta vẫn có thể sống hài hòa và giúp 
đỡ người khác trong khả năng có được của mình. Trong đạo Phật, lòng 
từ là lòng yêu thương rộng lớn đối với chúng sanh mọi loài, còn gọi là 
từ vô lượng tâm. Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô cùng rộng lớn 
đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng sanh cái 
vui chân thật. Hành giả tu thiển phải cẩn thận canh phòng cái gọi là 
“tình yêu thương dưới hình thức yêu thương xác thịt, đó chỉ là cái vui 
của thế gian mà thôi. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả tạm, vui 
không lâu bền, cái vui ấy bị phiển não chi phối; khi tham sân sĩ được 
thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. Muốn có 
cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta phải nhổ hết 
khổ đau do phiển não gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi kèm. Bi để chỉ 
nguyên nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng sanh đừng gây nhân 
khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. Tuy nhiên, lòng từ không 
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phải là một đặc tính bẩm sinh. Nếu chúng ta muốn phát triển lòng từ 
chúng ta phải bỏ nhiều thời gian hơn để thực hành. Ngồi thiển tự nó 
không mang lại cho chúng ta cái gọi là “lòng từ.” Muốn được lòng từ, 
chúng ta phải đưa nó vào hành động trong cuộc sống hằng ngày của 
chúng ta. Trong những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta, chúng ta phải 
phát triển sự cảm thông và gần gủi với người khác bằng cách suy niệm 
về những khổ đau của họ. Chẳng hạn như khi gặp ai đang khổ đau 
phiền não thì chúng ta hết lòng an ủi hoặc giúp đở họ về vật chất nếu 
cần. Nổi khổ của chúng sanh vô lượng thì lòng từ cũng phải là vô 
lượng. Muốn thành tựu tâm từ nầy, hành giả phải dùng đủ phương tiện 
để làm lợi lạc cho chúng sanh, trong khi hóa độ phải tùy cơ và tùy thời. 
Tùy cơ là quan sát trình độ căn bản của chúng sanh như thế nào rồi tùy 
theo đó mà chỉ dạy. Cũng giống như thầy thuốc phải theo bệnh mà cho 
thuốc. Tùy thời là phải thích ứng với thời đại, với gian đoạn mà hóa 
độ. Nếu không thích nghi với hoàn cảnh và không cập nhật đúng với 
yêu cầu của chúng sanh, thì dù cho phương pháp hay nhất cũng không 
mang lại kết quả tốt. Trong Kinh Tâm Địa Quán, Đức Phật đã dạy về 
bốn thứ không tùy cơ là nói không phải chỗ, nói không phải thời, nói 
không phải căn cơ, và nói không phải pháp. Thiền định trên Tâm Từ là 
tu tập làm sao có được cái tâm đem lại niỀểm vui sướng cho chúng 
sanh. Ở đây hành giả với tâm đây lòng từ trải rộng khắp nơi, trên, 
dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an 
trú biến mãn với tâm từ, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Từ 
vô lượng tâm còn có nghĩa là tâm ao ước mong muốn phúc lợi và hạnh 
phúc của chúng sanh. Sức mạnh của “Lòng Từ” là Hạnh Phúc Thế 
Gian, nhưng cũng là Năng Lực cho sự tu tập Thiền Định. Tâm từ có 
sức mạnh đem lại hạnh phúc thế tục cho chúng ta trong kiếp nầy. 
Không có tâm từ, con người trên thế giới nầy sẽ đương đầu với vô vàn 
vấn đề như hận, thù, ganh ghét, đố ky, kiêu ngạo, vân vân. Phật tử nên 
phát triển tâm từ, nên ấp ủ yêu thương chúng sanh hơn chính mình. 
Thương yêu nên được ban phát một cách vô điều kiện, bất vụ lợi và 
bình đẳng giữa thân sơ, bạn thù. 

B¡ Vô Lượng Tâm: bì vô lượng tâm là cái tâm hay tấm lòng bi mẫn 
thương xót cứu vớt người khác thoát khỏi khổ đau phiển não. Lòng bi 
là lòng vị tha, không vì bản ngã, mà dựa trên nguyên tắc bình đẳng. 
Khi thấy ai đau khổ bèn thương xót, ấy là bi tâm. Lòng bi mẫn có 
nghĩa là tư duy vô hại. “Karuna” được định nghĩa như “tính chất làm 
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cho trái tim của người thiện lành rung động trước những bất hạnh của 
người khác” hay “tính chất làm khơi dậy những cảm xúc dịu dàng trong 
một người thiện lành, khi nhìn thấy những khổ đau của người khác. 
Độc ác, hung bạo là kẻ thù trực tiếp của lòng bi mẫn. Mặc dù sự buồn 
rầu hay sầu khổ có thể xuất hiện dưới dạng một người bạn, nó vẫn 
không phải là Karuna thật sự, mà chỉ là lòng trắc ẩn giả dối, lòng trắc 
ẩn như vậy là không trung thực và chúng ta phải cố gắng phân biệt tâm 
bi thật sự với lòng trắc ẩn giả dối nầy. Người có lòng bi mẫn là người 
tránh làm hại hay áp bức kẻ khác, đồng thời cố gắng xoa dịu những bất 
hạnh của họ, bố thí sự vô úy hay đem lại sự an ổn cho họ cũng như cho 
mọi người, không phân biệt họ là ai. Lòng Bi Mẫn không có nghĩa là 
thụ động. Lòng Bi Mẫn trong đạo Phật có nghĩa là từ bi lân mẫn, và từ 
bi lân mẫn không có nghĩa là cho phép người khác chà đạp hay tiêu 
diệt mình. Chúng ta phải tử tế với mọi người, nhưng chúng ta cũng phải 
bảo vệ chính chúng ta và nhiều người khác. Nếu cần giam giữ một 
người vì người ấy nguy hiểm, thì phải giam. Nhưng chúng ta phải làm 
việc này với tâm từ bi. Động lực là ngăn ngừa người ấy tiếp tục phá 
hoại và nuôi dưỡng lòng sân hận. Đối với hành giả, lòng bi mẫn có thể 
giúp chế ngự được sự ngạo mạn và ích kỷ. Bi Vô Lượng Tâm là tâm 
cứu khổ cho chúng sanh. Ở đây hành giả với tâm đây lòng bi mẫn trải 
rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thẩy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm bi, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Bi vô lượng tâm còn làm tâm ta rung động khi 
thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn loại trừ đau khổ của người 
khác, đối lại với sự tàn ác. Một khi chúng ta đã kiện toàn lòng bi mẫn 
thì tâm chúng ta sẽ tràn đầy những tư tưởng vị tha, và tự nhiên chúng ta 
nguyện cống hiến đời mình cho việc cứu khổ người khác. Ngoài ra, 
lòng bi mẫn còn giúp chúng ta chế ngự được sự ngạo mạn và ích kỷ. 
Lòng bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người khác được thoát khỏi 
những khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang phải trải qua. Lòng bi 
mẫn khác với lòng thương hạivà những tâm thái có tính cách chiếu cố 
khác. Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về sự bình đẳng giữa 
mình và những chúng sanh khác về phương diện mong cầu hạnh phúc 
và mong muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm cho chúng ta có thể 
giúp người khác dễ dàng như giúp chính bản thân mình. “Đồng cảm từ 
bi hay khoan dung,” một trong những phẩm chất quan trọng và nổi bật 
nhất của chư Phật và chư Bồ tát, và “bi” cũng chính là động lực phía 
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sau sự theo đuổi cứu cánh giác ngộ Bồ Đề. Sự đồng cảm nầy thể hiện 
một cách không phân biệt đối với tất cả chúng sanh mọi loài. Từ bi là 
một thái độ tích cực quan tâm đến sự khổ não của các chúng sanh 
khác. Sự đồng cảm ở người tu tập phải được gia tăng bằng trí năng để 
trở thành đúng đắn và có hiệu quả. Tính từ bi thể hiện ở Bồ Tát Quán 
Âm. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, bi là một trong “tứ vô lượng tâm.” 
Nó quan hệ tới việc phát triển lòng thương cảm nơi vô số chúng sanh. 
Theo Phật giáo Đại thừa, từ bi không chưa gọi là đủ, vì nó vẩn còn 
kém lòng “đại bi” của chư Bồ Tát đến với hết thảy chúng sanh, và từ 
bi phải đi đôi với trí tuệ mới có thể đạt đến đại giác được. Vì vậy hành 
giả phải tu tập cả bi lẫn trí, để cái này cân bằng và làm mạnh cái kia. 
Lòng “Bi” chính là một trong những cửa ngỏ quan trọng đi đến đại 
giác, vì nhờ đó mà chúng ta không giết hại chúng sanh. 

Lồng bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người khác được thoát khỏi 
những khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang phải trải qua. Lòng bi 
mẫn khác với lòng thương hại và những tâm thái có tính cách chiếu cố 
khác. Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về sự bình đẳng giữa 
mình và những chúng sanh khác về phương diện mong cầu hạnh phúc 
và mong muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm cho chúng ta có thể 
giúp người khác dễ dàng như giúp chính bản thân mình. lô) đây vị Tỳ 
Kheo với tâm đầy lòng bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, 
hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn 
với tâm bi, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Bi vô lượng tâm 
còn làm tâm ta run động khi thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn 
loại trừ đau khổ của người khác, đối lại với sự tàn ác. Lòng bi mẫn của 
chư vị Bồ Tát là không thể nghĩ bàn. Chư Bồ Tát là những bậc đã giác 
ngộ, những vị Phật tương lai, tuy nhiên, các Ngài nguyện sẽ tiếp tục trụ 
thế. trong một thời gian thật dài. Tại sao vậy? Vì lợi ích cho tha nhân, 
vì các ngài muốn cứu vớt chúng sanh ra khỏi cơn đại hổng thủy của 
khổ đau phiền não. Nhưng còn lợi ích của chính các ngài ở đâu? Với 
các ngài, lợi ích của chúng sanh chính là lợi ích của các ngài, bởi vì 
các ngài muốn như vậy. Tuy nhiên, nói như vậy thì ai có thể tin được? 
Thật là đúng với những người khô cạn tình thương, chỉ nghĩ đến riêng 
mình thì thấy khó tin được lòng vị tha của vị Bồ Tát. Nhưng những 
người có từ tâm thì hiểu nó dễ dàng. Chúng ta chẳng thấy đó sao, một 
số người nguội lạnh tình thương thấy thích thú trước niềm đau nỗi khổ 
của người khác, dù cho niềm đau nỗi khổ chẳng mang lại lợi ích chi 
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cho họ? Và chúng ta cũng phải thừa nhận rằng chư Bồ Tát, cương 
quyết trong tình thương, thấy hoan hỷ giúp ích cho kể khác không chút 
lo âu vị kỷ. Chúng ta chẳng thấy sao, những kẻ u minh trước bản chất 
thật sự của vạn hữu nên coi cái “Ngã” là thật nên trói buộc vào nó và 
hậu quả là khổ đau phiển não. Trong khi chư Bổ Tát đã xóa bổ được 
cái “Ngã” nên ngừng xem những cái “Ta” và “của ta” là thật. Chính vì 
thế mà chư vị Bồ Tát luôn ân cần từ bi đối với tha nhân và sẵn sàng 
chịu muôn ngàn khổ đau phiền não vì sự ân cần từ bi này. Lòng bi mẫn 
chắc chắn không phải là một trạng thái ủy mị hay yếu đuối của tâm. 
Nó là một cái gì đó mạnh mẽ, vững chắc. Trái tim của người có lòng bi 
mẫn thực sự sẽ rung động, khi thấy một nguồi nào đó trong cơn hoạn 
nạn. Tuy nhiên, đây không phải là một sự ưu sâu buồn bã; chính sự 
rung động nầy đã khích lệ người ấy hành động và thúc dục người ấy 
cứu nguy kẻ bất hạnh. Muốn làm được điều nầy phải cần đến sức 
mạnh của tâm, phải cần đến rất nhiều lòng khoan dung và tâm xả. 
Thật là sai lầm khi có người vội vã đi đến kết luận rằng lòng bi mẫn là 
sự biểu lộ một tâm hồn yếu đuối, bởi vì nó có tính chất dịu dàng, nhu 
mì. Quan điểm của đạo Phật về lòng bi mẫn không có những giới hạn 
quy định. Mọi chúng sanh kể cả những sinh vật nhỏ bé nhất bò dưới 
chân chúng ta. Như vậy, nhân sinh quan của đạo Phật cho rằng không 
có chúng sanh nào được xem như nằm ngoài vòng từ bi và không có sự 
phân biệt giữa người, thú, sâu bọ, hay g1ữa người và người như thượng 
đẳng hay hạ liệt, giàu hay nghèo, mạnh hay yếu, trí hay ngu, đen hay 
trắng, Bà La Môn hay Chiên Đà La, vân vân, vì Từ Bi không có biên 
giới, và ngay khi chúng ta cố gắng phân chia con người ra trên căn bản 
sai lâm vừa kể trên, liền theo đó cái cảm xúc tư riêng đã lẻn vào và 
những phẩm chất vô hạn nầy đã trở thành hữu hạn, mà điều nây trái 
ngược lại với những lời dạy của Đức Phật. Chúng ta cần phải thận 
trọng không để nhầm lẫn tâm bi với những biểu hiện bệnh hoạn của sự 
buồn rầu, với những cảm giác khổ thân, và với sự ủy mị. Mất một 
người thân, chúng ta khóc, nhưng cái khóc đó không phải là lòng bi 
mẫn. Nếu phân tích những cảm xúc nầy một cách cẩn thận, chúng ta sẽ 
thấy rằng chúng chỉ là những biểu hiện bể ngoài của những tư tưởng, 
hay ý nghĩ trìu mến, ích kỷ nằm bên trong của chúng ta. Tại sao chúng 
ta cảm thấy buồn rầu? Bởi vì người thân của chúng ta đã qua đời. 
Người đó là bạn bè, họ hàng của chúng ta nay không còn nữa. Chúng 
ta cảm thấy rằng mình đã mất đi một niềm hạnh phúc và mọi thứ khác 
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mà người ấy đem lại, cho nên chúng ta buồn rầu. Dầu thích hay không 
thích, tự lợi vẫn là nguyên nhân chính của tất cả những tình cảm đó. 
Không thể gọi đây là “Karuna” được, tại sao chúng ta không buồn 
khóc khi những người chết đó không phải là người thân của chúng ta? 
Đơn giản là vì chúng ta không quen với họ, chúng ta chẳng mất mát gì 
cả và sự qua đời của họ cũng chẳng ảnh hưởng øì đến những vui thú và 
lợi ích mà chúng ta đã có. 

Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm “Giận,” hiểu 
biết và từ bi là hai nguồn năng lượng rất mạnh. Hiểu biết và từ bi 
ngược lại với ngu sĩ và thụ động. Nếu cho rằng từ bi là thụ động, yếu 
đuối hay hèn nhát tức là không hiểu gì hết về ý nghĩa đích thực của 
hiểu biết và từ bi. Nếu cho rằng những người có tâm từ bi không bao 
giờ chống đối và phản ứng với bất công là lầm. Họ là những chiến sĩ, 
những anh hùng, anh thư đã từng thắng trận. Khi bạn hành động với 
tâm từ bi, với thái độ bất bạo động trên căn bản của quan điểm bất nhị 
thì bạn phải có rất nhiều hùng lực. Bạn không hành động vì sân hận, 
bạn không trừng phạt hay chê trách. Từ luôn lớn mạnh trong bạn và 
bạn có thể thành công trong việc tranh đấu chống bất công. Từ bi 
không có nghĩa là chịu đau khổ không cần thiết hay mất sự khôn ngoan 
bình thường. Thí dụ như bạn hướng dẫn một đoàn người đi thiển hành, 
đi chuyển thật chậm và thật đẹp. Thiển hành tạo ra rất nhiều năng 
lượng; thiển hành đem lại sự yên tịnh, vững chảy và bình an cho mọi 
người. Nhưng nếu bất thình lình trời lại đổ cơn mưa thì bạn đâu có thể 
cứ tiếp tục đi chậm để cho mọi người phải bị ướt sũng được? Như vậy 
là không thông minh. Nếu bạn là một người hướng dẫn tốt bạn sẽ 
chuyển qua thiển chạy (lúp súp). Bạn vẫn duy trì được niềm vui của 
thiển hành. Bạn vẫn có thể cười và mỉm cười để tỏ ra mình không ngu 
ngơ trong tu tập. Bạn vẫn có thể giữ chánh niệm khi thực tập thiển 
chạy dưới cơn mưa. Chúng ta phải thực tập bằng đường lối thông minh. 
Thiền tập không phải là một hành động ngu ngơ. Thiển tập không phải 
là nhắm mắt bắt chước người kế bên. Thiền tập là khéo léo và sử dụng 
trí thông minh của chính mình. Người tu tập thiển quán nên luôn nhớ 
rằng con người không phải là kẻ thù của chúng ta. Kẻ thù của chúng ta 
không phải là người khác. Kẻ thù của chúng ta là bạo động, sĩ mê, và 
bất công trong chính chúng ta và trong người khác. Khi chúng ta trang 
bị với lòng từ bi và sự hiểu biết, chúng ta không đấu tranh với người 
khác, nhưng chúng ta chống lại khuynh hướng chiếm đoạt, khống chế 
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và bóc lột. Chúng ta không muốn tiêu diệt người khác, nhưng chúng ta 
không để cho họ khống chế và bóc lột chúng ta hay người khác. Chúng 
ta phải tự bảo chúng ta. Chúng ta có trí thông minh, và trí tuệ. Từ bi 
không có nghĩa là để cho người khác mặc tình bạo động với chính họ 
và với chúng ta. Từ bi có nghĩa là thông minh. Hành động bất bạo 
động xuất phát từ tình thương chỉ có thể là một hành động thông minh. 
Khi nói tới bi mẫn, vị tha và phúc lợi của người khác, chúng ta không 
nên lầm tưởng rằng nó có nghĩa là mình phải quên mình hoàn toàn. 
Lòng bi mẫn vị tha là kết quả của một tâm thức mạnh mẻ, mạnh đến 
độ con người đó tự thách đố lòng vị kỷ hay lòng chỉ yêu có mình từ đời 
này qua đời khác. Bi mẫn vị tha hay làm vì người khác là một trong 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta 
không đổ thừa đổ lỗi cho người. 

H Vô Lượng Tâm: Hỷ vô lượng tâm là tâm vui mừng khi thấy 
người khác thoát khổ được vui. Ở đây hành giả với đầy tâm hỷ trải 
rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thẩy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Hỷ tâm còn là tâm vui khi thấy người thành 
công thịnh vượng. Thái độ khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bỏ 
tánh ganh ty bất mãn với sự thành công của người. Hỷ tâm còn là cái 
tâm vui theo điều thiện. Vui theo cái vui của người (thấy người làm 
việc thiện, lòng mình hoan hỷ vui sướng theo). Đây là hạnh nguyện thứ 
năm trong Phổ Hiển Thập Hạnh Nguyện. Tùy hỷ công đức là phát tâm 
chứng nhất thiết trí mà siêng tu cội phước, chẳng tiếc thân mạng, làm 
tất cả những hạnh khó làm, đầy đủ các môn Ba La Mật, chứng nhập 
các trú địa của Bồ Tát, đến trọn quả vô thượng Bồ để, vân vân bao 
nhiêu căn lành ấy, dù nhỏ dù lớn, chúng ta đều tùy hỷ. Hỷ là cái tâm 
có công năng loại trừ ác cảm. Do công phu tu tập thiển định và khảo 
sát những thăng trầm của kiếp sống, hành giả có thể trau dồi đức hạnh 
cao thượng nầy và hoan hỷ với tình trạng an lành, hạnh phúc và tiến bộ 
của người khác. Kỳ thật, khi chúng ta vui được với niểm vui của người 
khác, tâm chúng ta càng trở nên thanh tịnh, tinh khiết và cao cả hơn. 

Xả Vô Lượng Tâm: “Xả” là nội tâm bình đẳng và không có chấp 
trước, một trong những đức tính chính của Phật giáo, xả bỏ sẽ đưa đến 
trạng thái hửng hờ trước những vui khổ hay độc lập với cả hai thứ nầy. 
Xả được định nghĩa là tâm bình đẳng, như không phân biệt trước người 
vật, kỷ bỉ; xả bỏ thế giới vạn hữu, không còn bị phiền não và dục vọng 
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trói buộc. Xả là một trong thất giác phần hay thất bổ để phần. Đức 
Phật dạy: “Muốn được vào trong cảnh giới giải thoát thậm thâm của 
các bậc Bồ Tát, Phật tử trước hết cần phải xả bỏ tất cả dục lạc của ngũ 
dục của phàm phu. Theo Kinh Duy Ma Cật, khi ngài Văn Thù Sư Lợi 
Bồ Tát đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, ông có hỏi về lòng “xả”. 
Văn Thù Sư Lợi hỏi Duy Ma Cật: “Sao gọi là lòng xả?” Duy Ma Cật 
đáp: “Những phước báo mà vị Bồ Tát đã làm, không có lòng hy vọng”. 
Xã bỏ là không luyến chấp khi làm lợi lạc cho tha nhân. Thói thường 
khi chúng ta làm điều gì nhất là khi được kết quả tốt, thì chúng ta hay 
tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự bất bình, cãi vã xung đột giữa người và 
người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do tánh chấp trước mà nguyên 
nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. Đức Phật dạy rằng nếu có 
người lên án mình sai, mình nên trả lại họ bằng lòng thương, không 
nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng dạy thì chúng ta càng xả bỏ, luôn 
tha thứ cho họ bằng sự lành. Làm được như vậy là vui. Các vị Bồ Tát 
đã ly khai quan niệm chấp pháp, nên không thấy mình là ân nhân của 
chúng sanh; ngược lại, lúc nào họ cũng thấy chính chúng sanh mới là 
ân nhân của mình trên bước đường lợi tha mẫn chúng, tiến đến công 
hạnh viên mãn. Thấy chúng sanh vui là Bồ tát vui vì lòng từ bi. Các 
ngài xả bỏ đến độ người gần xa đều xem bình đẳng, kẻ trí ngu đều coi 
như nhau, mình và người không khác, làm tất cả mà thấy như không 
làm gì cả, nói mà không thấy mình có nói gì cả, chứng mà không thấy 
mình chứng gì cả. Tâm xả bỏ mọi thứ vật chất cũng như vượt lên mọi 
cảm xúc. Ở đây hành giả với đây tâm xả trải rộng khắp nơi, trên, dưới, 
ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú 
biến mãn với tâm xả, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Xả vô 
lượng tâm còn được coi như là nơi mà chư Thiên trú ngụ. Đây là trạng 
thái tâm nhìn người không thiên vị, không luyến ái, không thù địch, đối 
lại với thiên vị và thù hằn. Tâm “Xả' giúp cho hành giả tu thiển gác 
qua một bên cả hai cực đoan bám víu và thù hằn. Nhờ tâm “Xả” mà 
hành giả luôn đi trên trung đạo, không còn chạy theo những thứ ưa 
thích hay xua đuổi những thứ làm mình không vừa ý. Nhờ tâm “Xả' mà 
hành giả luôn có tâm bình thản, quân bình, không giận dữ, buồn phiền 
hay lo âu. Xả đóng vai trò rất quan trọng chẳng những cho việc tu tập, 
mà còn trong đời sống hằng ngày của chúng ta nữa. Thông thường, 
chúng ta bị những đối tượng vừa lòng và thích thú làm dính mắc hay bị 
dao động vì gặp phải những đối tượng không ưa thích. Đây là những 
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trở ngại hầu như mọi người đều gặp phải. Chúng ta bị yêu ghét chi 
phối nên không có sự quân bình. Vì vậy mà tham lam và sân hận dễ 
dàng lôi kéo chúng ta. Theo Thiền Sư U. Pandita trong quyển “Ngay 
Trong Kiếp Nầy”, có năm cách để phát triển tâm xả: Xả đối với tất cả 
chúng sanh. Điều thiết yếu đầu tiên làm cho tâm xả phát sinh là có 
thái độ xả ly đối với tất cả chúng sanh, bao gồm những người thân yêu 
và ngay cả loài vật. Để chuẩn bị cho tâm xẩ phát sanh, chúng ta phải 
cố gắng vun bồi thái độ không luyến ái, không chấp giữ và có tâm xả 
đối với cả người và vật mà mình yêu thương. Phàm nhân chúng ta có 
thể có một ít dính mắc vào những người thân thuộc, nhưng quá nhiều 
dính mắc sẽ có hại cho cả mình và người. Có thái độ xả ly với vật vô 
tri vô giác. Muốn phát triển tâm xả chúng ta cũng phải có thái độ xả ly 
với vật vô tri vô giác như tài sản, y phục, quần áo thời trang. Tất cả 
mọi thứ rỗi cũng sẽ phải bị hủy hoại theo thời gian bởi mọi thứ trên thế 
gian nầy đều bị vô thường chi phối. Tránh xa người quá luyến ái. 
Những người nầy thường dính mắc vào sự chấp giữ, chấp giữ vào 
người, vào vật mà họ cho là thuộc về mình. Nhiều người cảm thấy khổ 
sở khi thấy người khác sử dụng tài sẳẩn hay vật dụng của mình. Thân 
cận người không quá luyến ái và người có tâm xả. Hướng tâm vào việc 
phát triển tâm xả. Khi tâm hướng vào việc phát triển xả ly thì nó 
không còn lang thang những việc phàm tình thế tục nữa. 


Culfivation 0ƒ Four Immmeasurable Minds 


In fact, there are a lot of small virtues that practitioners need to 
prepare before and during cultivation in Buddhism. Practitioners should 
cultivate to a point that they would be happy with other”s success and 
sympathy with other”s miseries. They would keep themselves modest 
when achieving success. However, the Buddha pointed out four 
Immeasurable minds. The immeasurable mind 1s the mind that 1s 
inconceivably large. These four Iimmeasurable minds are not only 
benefit immeasurable living beings, bringing Immeasurable blessings 
to them, and producing Immeasurable highly spiritual attainmentfs In a 
world, in one life, but also spreads all over Immeasurable worlds, 1n 
Immeasurable future lives, shaping up immeasurable Buddha. The four 
Immeasurables or Infinite Buddha-states of mind or four kinds of 
boundless mind, or four divine abodes. These s(ates are called 
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1llimitables because they are to be radiated towards all living beings 
without limit or obstruction. They are also called brahmaviharas or 
divine abodes, or sublime states, because they are the mental dwellings 
of the brahma divinities In the Brahma-world. 

lt was the spIrit of love and compassion taught by the Buddha that 
touched the heart of King Asoka, the great Buddhist Emperor of India 
in the third century B.C. Before he became a Buddhist he was a 
warlike monarch like his father, King Bimbisara, and his grandfather, 
King Candragupta. Wishing to extend his territories he Iinvaded and 
conquered Kalinga. In this war thousands were slain, while many more 
were wounded and taken captive. Later, however, when he followed 
the Buddhaˆs creed of compassion he realized the folly of killing. He 
felt very sad when he thought of the great slaughter, and gave up 
warfare. He 1s the only military monarch on record who after vicfory 
gave up conquest by war and Iinaugurated conquest by ripghteousness. 
As his Rock Edict XIH says, “he sheathed the sword never to unsheath 
1t, and wish no harm to living beings.` The spread of the Buddha”s 
creed of compassion throughout the Eastern world was largely due to 
the enterprise and tireless efforts of Asoka the Great. The Buddha-law 
made Asia mild and non-aggressive. However, modern cIvilization 1s 
pressing hard on Asian lands. It 1s known that with the rise and 
development of the so-called civilization, man”s culture deteriorates 
and he changes for the worse. With the match of modern scIlence very 
many changes have taken place, and all these changes and 
1mprovemenfs, being material and external, tend to make modern man 
more and more worldly minded and sensuous with the result that he 
neglects the qualities of the mind, and becomes self-interested and 
heartless. The waves of materialism seem to Influence mankind and 
affect their way of thinking and living. People are so bound by thetr 
senses, they live so exclusively In the material world that they fail to 
contact the good within. Only the love and compassion taught by the 
Buddha can esfablish complete mental harmony and well-being. 

Practiioners should always observe these four Immeasurable 
minds, for they are four excellent virtues conducive to noble living. 
They banish selfishness and disharmony and promote altruilsm with 
other beings, unity in the family, and good brotherhood In communifies. 
In meditation practice, they are four minds of deliverance, for through 
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them we can recognize the good of others. Therefore, the four 
Immeasurable minds can also be considered as excellent subJects of 
meditation, through them practitioners can develop more sublime 
states. By cultivating these noble virtues, practitioners can mainfain a 
calm and pure mind. The meditaton method of self-analysis, self- 
reflection, and self-discovery should never be taken to Iimply that we 
are to shut ourselves off from communion with our fellow men. To 
follow the way of meditation 1s not to become 1solated in a cage or cell, 
but to become free and open in our relatilons with our fellow beings. 
The search for self-realizaton always has 1s counterpart the 
development of a new way of relating to others, a way Iimbued with 
compassion, love and sympathy with all that live. 

Mind 0ƒ Inmmmeasureable Loving-Kindness: Kindness, benevolence, 
one of the principal Buddhist virtues. Maitri 1s a benevolence toward 
all beings that Is free from attachment. Maiti can be devloped 
gradually through meditation, first toward persons who are close fo us, 
then to others, and at last to those who are Indifferent and 1lI-disposed 
to us, for the mind of loving-kindness 1s the wish for the welfare and 
happiness of all beings. In the Dhammapada Sutta, the Buddha tauglhi: 
“Hatred does not cease by hatred, hatred ceases only by love.” In fact, 
compassion and loving-kindness are the utmost Importance for human 
beIngs, for despite our strivings towards self-sufficiIency, It remains a 
fact that people need one another. No man 1s an Island at all. An Island 
can exiIst alone In the sea, but a man cannot live alone. We need each 
other, and we must come to regard one another as friends and helpers 
whom we can look toward for mutual support. All men, as the doctrine 
of rebirth Iimplies, are really brothers to each other, literally members 
of the big family, for In the repeated round of rebirth there 1s not one 
man or woman who has not at some time In the past been our father or 
mother, our sister or brother. Therefore we must learn to love each 
other, to respect each other, to protect each other, and to give to the 
other what we would have for ourselves. To practice meditation 1s to 
train ourself to eliminate hatred, anger, and selfishness and to develop 
loving-kindness toward all. We have our physical bodies and our own 
lives, but still we can live in harmony with each other and help each 
other to the best of our ability. In Buddhism, loving kindness 1s the 
greatest love toward all sentient beings. Immeasurable loving kindness 
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1s the greatest love dedicated to all sentient beings, together with the 
desire to bring them joy and happiness. Practitioners should be on 
permanent guard against the so-called “carnal love disguised as loving- 
kindness”, 1t is only one of the human Joys. Human Joy 1s totally 
1mpermanent; 1t 1s governed by misery, that 1s, when our passions such 
as greed, anger, and ignorance are satisfied, we feel pleased; but when 
they are not satisfied, we feel sad. To have a permanent Joy, we must 
first sever all sufferings. Loving kindness generally goes together with 
pIty whose role 1s to help the subJects sever his sufferings, while the 
role of loving kindness 1s fo save sentient beIngs from sufferings and to 
brng them Joy. However, loving-kindness 1s not an Inborn 
characterictic. If we really want to develop our loving-kindness, we 
have fo devote more time to practice. Siting in meditation alone 
cannot bring us the so-called “loving-kindness.” In order to achieve the 
loving-kindness, we must put loving-kindness In actlons in our daily 
life. In our dally activitiles, we must develop empathy and closeness to 
others by reflecting on their sufferings. For example, when we know 
someone suffering, we should try our best to console them by kind 
words or to help them with our worldly possessions If needed. To 
respond to Iimmeasurable human sufferings, we should have 
Immeasurable lovinng kindness. To accomplish the heart of 
Immeasurable loving kindness, practiioners have developed theIr 
Immeasurable loving kindness by using all means to save mankind. 
They act so according to two factors, specIfic case and specific time. 
Specific case, like the physiclan who gives a prescrIption according to 
the specific disease, the Bodhisattva shows us how to put an end to our 
sufferings. Specific time means the teachings must always be relevant 
to the era, period and situation of the sufferers and their needs. The 
Contemplation of the Mind Sutra teaches that we must avoid four 
opportune cases: What we say 1s not at the right place, what we say 1S 
not In the right time, what we say 1s not relevant to the spiritual level of 
the subJect, and what we say 1s not the right Buddhist Dharma. 
Meditation on the “Loving-kindness” 1s cultivating to attain a mind that 
bestows Joy or happiness. Immeasurable Love, a mind of great 
kindness, or Iinfimte loving-kindness. Boundless kindness (tenderness), 
or bestowing of Joy or happiness. Here, a practitioner, with a heart 
filled with loving-kindness. Thus he stays, spreading the thought of 
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loving-kindness above, below, and across, everywhere, always with a 
heart filled with loving-kindness, abundant, magnified, unbounded, 
without hatred or 1ll-will. The loving-kindness 1s also the wish for the 
welfare and happiness of all living beings. It helps to eliminate 1ll-wIl]. 
The powers of Loving-kindness 1s the Temporal Happiness and the 
Energy for Meditation Practices. Love has the power of bestowing 
temporal happIness upon us in this lifetime. Without love, people In 
this world wIll encounter a lot of problems (anger, hatred, Jealousy, 
envy, arrogance, e(c). A Buddhist should develop love for all sentient 
beings and to cherish others more than oneself. Love should be given 
equally to everyone including relatives or strangers, friends or foes, 
gIiven without any conditions, without self-interesfs or attachmetit. 
Mimd 0ƒ Immmeasureable Compassion: Immeasurable Compassion 
means sympathy, or pify (compassion) for another In distress and desire 
to help him or to deliver others from suffering out of pity. The 
compassion 1s selfless, non-egoistic and based on the principle of 
universal equality. “Karuna` means pIty or compassion. In Pali and 
Sanskrit, “Karuna' 1s defined as “the quality which makes the heart of 
the good man tremble and quiver at the distress of others.' The quality 
that rouses tender feelings In the good man at the sipht of others” 
suffering. Cruelty, violence 1s the direct enemy of “karuna". Thouph the 
latter may appear In the guise of a friend, 1t is not true “karuna", but 
falsely sympathy; such sympathy 1s deceiful and one must try to 
distinguish true from false compassion. The compassionate man who 
refrains from harming and oppressing others and endeavors to relieve 
them of thetr distress, øIves the gIft of security to one and all, making 
no distinctlon whatsoever. To be kind does not mean to be passive. 
“Karuna” in Buddhism means compassionate, and compassionate does 
not mean to allow others to walk all over you, to allow yourself to be 
destroyed. We must be kind to everybody, but we have to protect 
ourselves and protect others. lf we need to lock someone up because 
he 1s dangerous, then we have to do that. But we have to do it with 
compassion. Our motivation 1s to prevent that person from continuing 
his course of destruction and from feeding his anger. For practitioners, 
compasson can help refraning from pride and selfishness. 
Immeasurable Compassion, a mìnd of great plty, or Inninite 
compassion. Boundless pity, to save from suffering. Here a 
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practitioner, with a heart filled with compassion. Thus he stays, 
spreading the thoupht of compassion, above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with compassion, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. Compassion also 
makes the heart quiver when other are subJect to suffering. It 1s the 
wish to remove the suffering of others, and 1t 1s opposed to cruelty. 
Once we have fully developed compassion, our mind will be full with 
altruistic thoughts, and we automatically pledge to devote ourselves to 
Íreeing others from the the suffering. In addition, compassion also 
enables us to refrain from pride and selfishness. Compassion means 
wishing others be freed from problems and pain that they have 
undergone or are undergoing. Compassion 1s different from pity and 
other conscending atfitudes. Compassion recognizes ourselves and 
others as equal In terms of wanting happiness and wanting to be free 
†rom misery, and enables us to help them with as much ease as we now 
help ourselves. “Active Compassion,” one of the most important and 
the outstanding quality of all Buddhas and bodhisattvas; 1t 1s also the 
motivatlon behind their pursuit of awakening. Compassion extends 
1fself without distinction to all sentient beings. “Karuna” refers to an 
attitude of acftive concern for the sufferings of other sentient bengs. 
Practiloners must culivat€ or Increase compassion via wisdom 
(prajna). In Theravada, It 1s one of the four “tmmeasurables.” lt 
Involves developing a feeling of sympathy for counfless sentient 
beings. According to the Mahayana Buddhism, compassion 1tself 1s 
insufflent, and 1t 1s said to be Inferior to the “great compassion” of 
Bodhisattvas, which extends to all sentient beinss, and this must be 
accompamed by wisdom to approach enliphtenment. Thus, 
practitiloners must tran both “karuna” and “prajna,” with each 
balancing and enhancing the other. Karuna or compassion 1s one of the 
most Important entrances to the great enlightenment; for with 1t, we do 
not kill or harm living beings. 

Compassion means wishing others be freed from problems and pain 
that they have undergone or are undergoing. Compassion 1s different 
from pity and other conscending attitudes. Compassion recognIzes 
ourselves and others as equal In terms of wanting happiness and 
wanting to be free from misery, and enables us to help them with as 
much ease as we now help ourselves. Immeasurable Compassion, a 
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mind of great pIty, or Infinite compassion. Here a monk, with a heart 
filed with compassion. Thus he stays, spreading the thought of 
compassion, above, below, across, everywhere, always with a heart 
tiled with compassion, abundant, magnified, unbounded, without 
hatred or 1lI-will. Compassion also makes the heart quiver when other 
are subJect to suffering. It 1s the wish to remove the suffering of others, 
and If is opposed to cruelty. Bodhisattvas” compassion 1s Inconceivable. 
Bodhisattvas are enliphtenment-beings, Buddhas-to-be, however, they 
VOW to confinue stay in this world for a long period of time. Why? For 
the good of others, because they want to become capable of pulling 
others out of this great flood of sufferings and afflictions. But what 
personal benefit do they find in the benefit of others? To Bodhisattvas, 
the benefit of others 1s their own benefit, because they desire 1t that 
way. However, In saying so, who could believe that? It 1s true that 
some people devoid of pity and think only of themselves, find it hard to 
believe in the altruism of the Bodhisattvas. But compassionate people 
do so easily. Do we not see that certain people, confirmed ¡1n the 
absence of pity, find pleasure 1n the suffering of others, even when If Is 
not useful to them? And we must admit that the Bodhisattvas, 
confirmed in pity, find pleasure In doing good to others without any 
©egoIsfIc preoccupation. Do we not see that certain, ignorant of the true 
nature of the conditoned Dharmas which constitute their so-called 
“Self”, attach themselves to these dharmas, as a result, they suffer 
paIns and afflictions because of this attachment. While we must admit 
that the Bodhisattvas, detach themselves from the conditioned 
Dharmas, no longer consider these Dharmas as “TI” or “Mine”, øgrowing 
in pItying solicitude for others, and are ready to suffer pains for this 
solitude? Compassion 1s surely not a flabby state of mind. Ït 1s a strong 
enduring thing. When a person 1s In distress, If 1s truly compassionate 
man”s heart that trembles. This, however, 1s not sadness; 1t 1s this 
quacking of the heart that spurs him to action and Incites him to rescue 
the distressed. And this needs strength of mind, much tolerance and 
equanimity. So, 1t 1s totally wrong to come to a hurry conclusion that 
compassion to be an expression of feebleness, because 1t has the 
quality of tenderness. The Buddhist conception of “Karuna” has no 
compromising limitations. All beings include even the tiniest creature 
that crawls at our feet. The Buddhist view of life 1s such that no living 
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being 1s considered as outside the circle of “Metta and Karuna” which 
make no đistinction between man, animal and Insect, or between man 
and man, as, high and low, rích and poor, strong and weak, wise and 
unwise, dark and farr, Brahmin and Candala, and so forth; for “Metta 
and Karuna” are boundless and no sooner do we try to keep men apart 
on the false basis mentioned above, than the feeling of separateness 
creeps In and these boundless qualiies become limited which 1s 
contrary to the teaching of the Buddha. We must be careful not to 
confuse compassion with morbid manifestatons of sadness, with 
feelings of mental pain and with sentimentality. At the loss of a dear 
one, man weeps, but that 1s not compassion. lf we analyze such 
Íeelngs carefully we will conclude that they are outward 
manifesfations of our Inner thoughts of self affection. Why do we feel 
sad? Because our loved one has passed away. He who was our Kin 1s 
now no more. We feel that we have lost the happiness and all else that 
we derived from him and so we are sad. Do we not see that all these 
feelings revolve round the “I” and “Mine”? Whether we like 1t or not, 
self Interest was responsiIble for 1t all. Can we call this “karuna", pIty or 
compassion? Why do we not feel equally sad when others who are not 
our kin pass away before our eyes? Because we were not familiar with 
them, they were not ours, we have not lost anything and are not denied 
the pleasures and comforts we already enJoy. 

According to Most Venerable Thích Nhat Hanh ¡in “Anger,” 
understanding and compassion are very powerful sources of energy. 
They are the opposite of stupidity and passivity. lf you think that 
compassion 1s passive, weak, or cowardly, then you don”t know what 
real understanding or compassion 1s. If you think that compassionate 
people do not resist and challenge Injusfice, you are wrong. They are 
wWarriors, heroes, and heroines who have gained many victories. When 
you act with compassion, with non-violence, when you act on the basIs 
of non-duality, you have to be very strong. You no longer act out of 
anger, you do not punish or blame. Compassion ørows constantly inside 
of you, and you can succeed In your fipht against InJustice. Being 
compassion doesn't mean suffering unnecessarlly or losing your 
common sense. Suppose you are leading a group of people doing 
walkng medifation, moving slowly and beautifully. The walking 
medifation generates a lot of energy; 1t embraces everyone with calm, 
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solidity, and peace. But suddenly 1t begins to rain. Would you continue 
to walk slowly, letting yourself and everyone else get soaked? That's 
not Intelligent. If you are a good leader of the walking meditation, you 
wIll break Info a Jogging meditation. You still maintain the Joy of the 
walking meditation. You can laugh and smile, and thus you prove that 
the practice 1s not stupid. You can also be mindful while running and 
avoid getting soaked. We have to practice in an ¡intelligent way. 
Meditation 1s not a stupid act. Meditation 1s not Just blindly following 
whatever the person next to you does. To medifate you have to be 
skillful and make good use of your intelligence. Practitioners should 
always remember that human beings are not our enemy. Qur enemy 1s 
not the other person. Our enemy ¡1s the violence, ignorance, and 
InJustice 1n us and in the other person. When we are armed with 
compassion and understanding, we fight not against other people, but 
agaInst the tendency to Iinvade, to dominate, and to exploit. We don't 
want to kill others, but we will not let them dominate and exploIf us or 
other people. We have to protect ourselves. We are not stupid. We are 
very Intellipent, and we have Insight. Being compassionate does not 
mean allowing other people to do violence to themselves or to us. 
BeIng compasslonate means being Intelligent. Non-violent action that 
springs from love can only be Intelligent action. When we talk about 
compassion, altrusm and about others” well-being, we should not 
misunderstand that this means totally reJecting our own self-interest. 
Compassion and altruism 1s a result of a very strong state of mind, so 
strong that that person 1s capable of challenging the self-cherishing that 
loves only the self generation after generatlon. Compassion and 
altruism or working for the sake of others 1s one of the most Important 
enfrances to the great enlightenment; for with it, we do not blame 
others. 

Mimd oƒ Immeasureable Inner joy: Immeasurable ]oy, a mìnd of 
great Joy, or Infinite Joy. Boundless Joy (gladness), on seeing others 
rescued from suffering. Here a cultivator, with a heart filled with 
sympathetic Joy. Thus he stays, spreading the thought of sympathetic 
Joy above, below, across, everywhere, always with a heart filled with 
sympathetic Joy, abundant, magnified, unbounded, without hatred or 1ll- 
will. Appreciative Joy 1s the quality of reJoicing at the success and 
prosperity of others. It 1s the congratulatory attitude, and helps to 
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eliminate envy and discontent over the succes of others. Immeasurable 
Inner Joy also means to reJoyce 1n all good, to reJoice in the welfare of 
others, or to do that which one enJoys, or to follow one”s 1nclination. 
Thịs 1s the fifth of the ten conducts and vows of Samantabhadra 
Bodhisattva. ReJoIce at others” merifs and virtues means from the time 
of our Initial resolve for all wisdom, we should diligently cultivate 
accumulation of blessings without regard for their bodies and lives, 
cultivate all the difficult ascetic practices and perfect the gates of 
Varlous paramitas, enter bodhisatva grounds of wisdom and 
accomplish the unsurpassed Bodhi of all Buddhas We should 
completely follow along with and reJoice 1n all of their good roots (bIg 
as well as small merls). Throupgh meditaton and study of the 
Vicissitudes of life, practitloners can cultivate this sublime virtue of 
appreciating others” happIness, welfare and progress. As a matter of 
fact, when we can reJoIce with the Joy of others, our minds get purified, 
serene and noble. 

Mimnd gƒ Perfect Equanimiy: Mind oŸ Immeasurable detachment, 
one of the chief Buddhist virtues, that of renunciation, leading to a state 
of indifference without pleasure or pain, or independence of both. It 1s 
defined as the mind in equilibrium, 1.e. above the distinction of things 
or persons, of self or others; Iindifferent, having abandoned the world 
and all things, and having no affections or desirs. Upeksa 1s one of the 
seven Bodhyangas. The Buddha taught: “lf one wishes to penetrate 
into the profound realm of liberaton of the Maha-Bodhisattvas, 
Buddhists must first be able to let go of all of the five desires of 
ordinary people.” According to the Vimalakirti Sutra, when ManJjusrI 
Bodhisattva called on to enquire after Upasaka Vimalakirti”s health, 
ManjJusi asked Vimalakirti about “Upeksa” ManJusn asked 
Vimalakint: “What should be relinquish (upeksa) of a Bodhisattva?” 
Vimalakirti replied: “In his work of salvation, a Bodhisattva should 
expect nothing (i.e. no gratitude or reward) In return.” Detachment 1s 
the attitude of those who give up, forget, do not attach any Importance 
for what they have done for the benefit of others. In general, we feel 
proud, self-agsrandized when we do something to help other people. 
Quarrels, conflicts, or clashes between men or gøroups of men are due 
fo passions such as greed or anger whose source can be appraised as 
self-attachment or dharma-attachment. The Buddha taupht that If there 
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1S SOmeone who misJudges us, we must feel pity for him; we must 
forgive him In order to have peace In our mind. The Bodhisattvas have 
totally liberated themselves from both self-attachment and dharma- 
attachment. When people enJoy materlal or spiritual pleasures, the 
Bodhisattvas also reJolce, from theIr sense of compassion, pIty, and 
inner Joy. They always consider human beIngs as their benefactors who 
have created the opportunitles for them to practice the Four 
Immeasurable Minds on their way to Enliphtenmert. In terms of the 
Immeasurable Detachment, the Bodhisattvas consider all men equal, 
the clever as the stupid, themselves as others, they do everything as 
they have done nothing, say everything as they have said nothing, 
attain all spiritual levels as they have attained nothing. Immeasurable 
Equanimtty, a mind of great detachment, or Infinite equanimIty. 
Limitless indifference, such as rising above all emotions, or øiving up 
all things. Here a practitioner, with a heart filled with equanimity. Thus 
he stays, spreading the thought of equanimity above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with equanimity, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or i1ll-wIll. Equanimity 1s also 
considered as a divine abode. It is the state of mind that regards others 
with Iimpartiality, free from attachment and aversion. An Impartial 
afftitude 1s 1fs chief characteristic, and If 1s opposed to favouritism and 
resentment. Mind of Equanimity helps practfitloners to put aside two 
extemes of attachment and resentment. Through the mind of 
equnimity, practiioners always follow the Middole Path, neither 
attached to the pleasant nor repelled by hte unpleasant. Also through 
the mind of equanimity, practiioners' mind can remain balanced 
without any temper, depression or anxiety. Equanimty plays a 
tremendous role for both 1n practice and In everyday life. Generally we 
get either swept away by pleasant and enticing obJects, or worked up 
InO a great state of agitaion when confronted by unpleasant, 
undesirable obJjects. These hindrances are common among ordinary 
people. When we lack the ability to stay balanced and unfaltering, we 
are easily swepf Into extremes of craving or aversion. According to Zen 
Master U. Pandita in “In This Very Life”, there are five ways to 
develop Equanimity: Balanced emotion toward all living beings. The 
first and foremost 1s to have an equanimity attitude toward all living 
beiIngs. These are your loved ones, Including animals. We can have a 
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lot of attachment and desire associated with people we love, and also 
with our pets. To prepare the ground for equnimity to arise, we should 
try to cultivate an attitude of nonattachment and equnimity toward the 
people and animals we love. Às worldly people, it may be necessary to 
have a certain amount of attachment in relationships, but excessive 
afttachments 1s destructive fo us as well as to loved ones. Balanced 
emotion toward Iinanimate things. To prepare the ground for equnimity 
fo arise, we should also try to adopt an attitude of balance toward 
Inanimate things, such as property, clothing. AlI of them wIll decay and 
perish because everything In this world must be subJect to the law of 
Impermanence. Avoiding people who are so attached to people and 
things. These people have a deep possessiveness, clinging to what they 
think belongs to them, both people and things. Some people find 1t 1s 
difficult to see another person enjoying or using theIr property. 
Choosing friends who do not have many attachmenfs or pOSS€SSIOnS. 
Inclinng the mind toward the state of equnimity. When the mind 1s 
focusing In the development of equnimity, 1t will not have time to 
wanđer off to thoughts of worldly business any more. 
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Chương Bảy Mươi 
Chapter Sevenfy 


Tu Tập 
Mười Nghiệp Thiện 


Thiện nghiệp là nghiệp tạo ra bởi thiện đạo như ngũ giới thập 
thiện, sẽ đưa chúng sanh đến chỗ an lạc hạnh phúc. Thiện nghiệp là 
những nghiệp đưa đến vãng sanh Tịnh Độ. Theo Kinh Pháp Cú, câu 
183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, giữ 
tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Thiện nghiệp sẽ giúp con 
người chế ngự được những phiển não khởi lên trong tâm. Ngược lại, 
nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau 
trong đời này hay đời kế tiếp. Thiển sư Philip Kapleau viết trong 
quyển 'Giác Ngộ Thiển': "Trong Phật giáo cổ điển, nghiệp không được 
đánh giá là tốt hay xấu, nhưng đúng hơn là thiện nghiệp' hay 'bất thiện 
nghiệp.' Thiện nghiệp là hành động xuất phát từ ý thức về tính nhất 
thể, không phân ly. Những hành động như thế không bị trói buộc với 
cái chấp ý tưởng về ta và người, những hành động này có tính tự phát, 
khôn ngoan và bi mẫn. Trái lại, bất thiện nghiệp là những hành động 
bắt nguồn từ cội rễ bất thiện của tham, sân, si, và ảo tưởng. Như cái ảo 
tưởng đầu tiên về ta và người, những tư tưởng và hành động khởi lên từ 
điều kiện phân ly hay chia cách này có khuynh hướng phản ứng và tự 
vệ. Những tư tưởng và hành động ấy khó lòng tạo nên nên tẳng của 
cuộc sống thiện xảo, vốn dĩ sáng tạo và chu toàn. Chẳng hạn như khi 
nghĩ đến bản tánh tốt đầu tiên: không sát sanh mà ngược lại trân quí 
tất cả đời sống. Người ta không thể nào phạm tội giết người trừ phi tư 
tưởng lấy đi mạng sống khởi lên. người ta phải xem ai đó như là một 
con người tách biệt với mình và vì lợi ích của chính bản thân mình 
người ta mới xem người ấy là người cần phải bị giết. Từ hạt giống 
phân tách này, từ tư tưởng trong tâm thức này, hành động có thể xảy 
đến. Sát sanh là sự biểu lộ ra ngoài một cái tâm bị thống trị bởi sự 
phân tách và đặc biệt, bởi lòng sân hận và thù ghét. Hành động là do 
tư tưởng làm hiển lộ. Từ những tư tưởng bất thiện, xuất phát những 
hành động bất thiện và gây khổ đau cho người khác. Hầu như tất cả 
mọi hành động đều xuất phát từ tư tưởng." 
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Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng một nhân do thiện căn mà tạo 
ra thiện quả. Trong Phật giáo, một người tốt, là người lương thiện, đặc 
biệt là luôn tin theo thuyết nhân quả của Phật Giáo và sống một đời 
thiện lành. Đức Phật thường nhắc nhở đệ tử trong tứ chúng rằng con 
đường duy nhất để tu tập tiến tới Phật quả cho những ai mới bắt đầu 
bước đầu tu tập theo Phật là phải tu tập mười nghiệp lành. Theo Phật 
Giáo Đại Thừa, có mười nghiệp thiện. Thứ nhất là không sát sanh mà 
phóng sanh là tốt; /hứ nhì là không trộm cướp mà bố thí là tốt; zhứ ba 
là không tà hạnh mà đạo hạnh là tốt; z z là không nói lời dối trá, mà 
nói lời đúng đắn là tốt; ý năm là không nói lời thêu dệt, mà nói lời 
đúng đấn là tốt; zhý sáu là không nói lời độc ác, mà nói lời ái ngữ là 
tốt; /ứ bảy là không nói lời vô ích, mà nói lời hữu ích là tốt; /h⁄ tám là 
không tham lam ganh ghét người là tốt; /h⁄ chín là không sân hận, mà 
ôn nhu là tốt; / mười là không mê muội tà kiến, mà hiểu theo chánh 
kiến là tốt. Theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có mười nghiệp lành tạo 
quả trổ sanh trong Dục Giới được để cập trong Đức Phật Và Phật Pháp 
của Hòa Thượng Narada. Bố :hí hay đức khoan dung quảng đại hay 
tâm bố thí tạo quả nhiều của cải; rrì giới đem lại sự tái sanh trong dòng 
dõi quý phái và trạng thái an vui; /ham thiền dẫn đến sự tái sanh trong 
cõi sắc giới và vô sắc giới, và đưa hành giả đến chỗ giác ngộ và giải 
thoát; !ễ bái hay biết trọng người đáng kính trọng là nhân tạo quả được 
thân bằng quyến thuộc quý phái thượng lưu; phực vụ tạo quả được 
nhiều người theo hầu; hồi hướng phước báu sẽ được đời sống sung túc 
và phong phú; hoan hỷ với phước báu của người khác đem lại trạng 
thái an vui, bất luận trong cảnh giới nào; tán dương hành động của kẻ 
khác cũng đem lại kết quả được người khác tán dương lại; nghe pháp 
đem lại trí tuệ; hoằng pháp cũng đem lại trí tuệ; gwy y Tam Bảo sớm 
đẹp tan dục vọng phiền não; củng cố chánh kiến của mình; /inh thức 
đem lại hạnh phúc dưới nhiều hình thức. Thật vậy, thân cận người lành 
và làm việc thiện như đi trong sương mù, không thấy ướt áo, nhưng 
sương đã thấm vào da. Ngược lại, thân cận kẻ ác, thêm ác tri kiến để 
làm việc ác, chẳng chóng cũng chầy sẽ có ngày gây tạo tội ác, trước 
mắt chịu quả báo, chết rồi phải trầm luân. Theo Kinh Duy Ma Cật, 
chương mười, phẩm Phật Hương Tích, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với các 
Bồ Tát nước Chúng Hương rằng: “Bồ Tát ở cõi này đối với chúng 
sanh, lòng đại bi bển chắc thật đúng như lời các ngài đã ngợi khen. 
Mà Bồ Tát ở cõi nầy lợi ích cho chúng sanh trong một đời còn hơn 
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trăm ngàn kiếp tu hành ở cõi nước khác. Vì sao? Vì cõi Ta Bà nầy có 
mười điều lành mà các Tịnh Độ khác không có.” Thế nào là mười? Đó 
là dùng bố thí để nhiếp độ kẻ nghèo nàn; dùng tịnh giới để nhiếp độ 
người phá giới; dùng nhẫn nhục để nhiếp độ kẻ giận dữ; dùng tinh tấn 
để nhiếp độ kẻ giải đãi; dùng thiển định để nhiếp độ kẻ loạn ý; dùng 
trí tuệ để nhiếp độ kẻ ngu si; nói pháp trừ nạn để độ kẻ bị tám nạn; 
dùng pháp đại thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu thừa; dùng các pháp lành để 
cứu tế người không đức; và thường dùng tứ nhiếp để thành tựu chúng 
sanh. 

Cư sĩ Sasaki Doppo tu học Thiển pháp với thiển sư Ganseki. Sau 
này ông kể lại ông đã từng hỏi thầy "Phật là gì?" Sư Ganseki đáp: 
"Tâm thiện là Phật." Cư sĩ Sasaki Doppo liền thưa: "Thiện vốn là chơn 
tánh của con người. Bởi thế cổ đức dạy rằng tâm bình thường là đạo." 
Về sau cư sĩ Sasaki Doppo còn thể hiện kiến giải này trong một bài thơ 
nói về Thần Đạo: 

"Bao ô uế cấm ky 
Đều do tâm tạo tác 
Kẻ ngộ được thần tâm 
Cùng thần chẳng sai khác." 
Cư sĩ Sasaki Doppo còn viết thêm một bài kệ nữa: 
"Mặt trời là mắt 
Bầu trời là mặt 
Hơi thở là gió 
Núi cao sông rộng 
Thảy đều là ta." 


Culfivation 0ƒ Ten Good Acfions 


Good karma created by wholesome path such as practicing of the 
five precep(s and the ten wholesome deeds, which will result in 
happiness. Good karmas are deeds that lead to birth in the Pure Land. 
According to the Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha taught: Not 
to do evil, to do good, to purify one”s mind, this 1s the teaching of the 
Buddhas.” Kusala karmas or good deeds wIll help a person control a lot 
of troubles arising from his mind. Inversely, 1Ÿ a person does evil deeds 
he wIll receive bad results in this life and the next existence which are 
suffering. Zen Master Philip Kapleau wrote In the Awakening to Zen: 
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"In classical Buddhism, actions are not termed 'good' or 'bad,' but rather 
'skllful' or 'unskilful." SkKillful actions are those that arise from an 
awareness of Unity, or nonseparation. Such actions, not overly bound 
by attachmernt to thoughts of self and other, are sponftaneous, wise, and 
compassionate. Unskillful actions, on the other hand, grow out of the 
unwholesome roots of greed, hatred or anger, and delusion. As the 
pnmary delusion 1s that of self and other, thoughts and actions that 
arise from such condition of separation, of separateness we might say, 
tend to be reactive and self-protective. They can hardly form the basIs 
of skilful lie, that 1s, creative and fullfilling. For example, think of the 
first item of good character: not to kill but to cherish all life. It 1s not 
possIble to commit murder unless the thought to take a life has arisen. 
One must have already seen a person as separate from oneself and 
one's own self-Iinterest to conceive of him or her as someone to be 
kiled. Out of this seed of separation, this thought In the mind, the deed 
can happen. Killing 1s the outward expression of a mind dominated by 
separation, specifically by anger or hatred. Deeds are thoughts made 
mamifest. From unskillful thoughts, unskillful or pain-producing acts 
arise. Almost all action proceeds from thought." 

Buddhist practitioner should always remember that a wholesome 
(good) cause will produce a wholesome result (good fruif). In 
Buddhism, a good man 1s an honest man, especially one who always 
believes in Buddhist ideas of causality and lives a good life. The 
Buddha always reminded his disciples 1n the four assemblies that the 
only way for the beginners of the Path Leading to Buddhahood 1s 
cultivating the ten good actions. According to the Mahayana Buddhism, 
there are ten meritorious deeds, or the ten paths of good action. #irs, 
to abstain from killing, but releasing beings 1s øgood; secønd, to abstain 
Írom stealing, but giving 1s good; /hrđ, to abstain from sexual 
misconduct, but being virtuous 1s øgood; ƒowr?h, to abstain from lying, 
but telling the truth 1s good; ƒh, to abstain from speaking double- 
tongued (two-faced speech), but telling the truth 1s good; s¡xíh, to 
abstain from hurtful words (abusive slander), but speaking loving words 
1S øOOd; sevenfh, to abstain from useless øossipIng, but speaking useful 
words; eighfh, to abstain from being greedy and covetous; ø⁄h, to 
abstain from being angry, but being gentle 1s good; /en/h, to abstain 
from being attached (devoted) to wrong views, but  understand 


331 


correctly 1s good. According to Hinayana Buddhism, according to Most 
Venerable Narada, there are ten kinds of good karma or meriforIous 
actions which may ripen in the sense-sphere. Generosify or charIty 
which yields wealth; moraliiy gives bìrth in noble families and In 
states of happiness; mmeđifafion gives bịnth 1n realms of form and 
formless realms; reverence 1s the cause of noble parenfagøe; serwice 
produces larger retinue; fransƒerence 0ƒ merif acfS as a cause tO ø1ve In 
abundance In future births; re/oicing im ofher”s merif 1s productive oŸ 
Joy wherever one 1s born, rejJoicing In other”s merit 1s also getting 
pralse to oneself; hearing the dhamma 1S conductive to wIsdom; 
expounding the dhamna 1s also conducIve to wIsdom; faking the three 
reƒuges results 1n the destruction oŸ passions, straiphtening one”s own 
views and mindfulness 1s conducive to diverse forms of happiness. As a 
matter of fact, staying with good people and doing good things 1s like 
walking through morning dew. You will not feel the wetness of the 
dew, yet gradually 1t will penetrate your skin. Ôn the contrary, stayIng 
with mean and wicked people, you can only develop wrong views to do 
evil things and create negative karma. Soon you will be acquired and 
revolved In the three evil paths. According to the Vimalakirti Sutra, 
chapter ten, the Buddha of the Fragrant Land, Vimalakiri said to 
Bodhisattvas of the Fragrant Land as follows: “As you have said, the 
Bodhisattvas of this world have strong compassion, and their lifelong 
works of salvation for all living beings surpass those done 1n other pure 
lands during hundreds and thousands of aeons. Why? Because they 
achieved ten excellent deeds which are not required in other pure 
lands.” What are these ten excellent deeds? They are: using charIty 
(dana) to succour the poor; using precept-keeping (sila) to help those 
who have broken the commandments; using patlent endurance (ksantI) 
to subdue their anger; using zeal and devotion (virya) to cure thelr 
remissness; using serenity (dhyana) to stop theirr confused thoughts; 
using wisdom (praJna) to wIpe out ignorance;putting an end to the 
eight distressful conditions for those suffering from them; teaching 
Mahayana to those who cling to Hinayana; cultivation of good roots for 
those In want of merifs; and using the four Bodhisattva winning devices 
for the purpose of leading all living beings to themr goals (n 
Bodhisattva development). 
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The layman Sasaki Doppo studied Zen with Ganseki. He later 
recounted how he had asked his teacher, "What is Buddha?” Ganseki 
replied, “The good heart 1s Buddha." The layman added, "What 1s most 
basic In the human world 1s a good heart. Therefore the normal mind 1s 
called the Way." He also expressed these Ideas In a verse on Shinto, 
the Spirit Religion: 

“The defilement known as taboo 
1s made up by the human mind; 
people who know the divine mind 
are themselves divine.” 

He also wrote another verse, 

he sun my eyes, the sky my face, 
My breath the wind, mountains and 
TIVers furn out to be me." 
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Chương Bảy Mươi Mốt 
Chapter Sevenfy-One 


Lục Phàm Tứ Thánh 


Lục Phàm Tứ Thánh hay mười pháp giới bao gồm bốn pháp giới 
của bậc Thánh là Phật, Bồ Tát, Thanh Văn, Duyên Giác; và sáu pháp 
giới của phàm phu là thiên, nhân, a tu la, súc sanh, ngạ quỷ, và địa 
ngục. Trong sáu cõi phàm thì có ba cõi thiện là Thiên, Nhân và A Tu 
La; còn ba cõi ác là Địa ngục, Ngạ quỷ, và Súc sanh. Nếu trồng nhân 
của ba đường thiện sẽ gặt quả của ba đường thiện; nếu trồng nhân của 
ba đường ác sẽ gặt quả của ba đường ác. Đây là nguyên tắc căn bản 
của Phật giáo, tuyệt nhiên không mê tín dị đoan. Đạo lý nầy luôn 
đúng, không sai sót và sẽ không bao giờ thay đổi. Theo tông Thiên 
Thai, mười cõi nầy tương dung tương nhiếp lẫn nhau, mỗi cõi mang 
trong nó chín cõi còn lại kia. Tỷ dụ như nhân giới sẽ bao hàm cả chín 
cõi khác, từ Phật cho đến địa ngục, và mỗi một trong mười cảnh vực 
kia cũng vậy. Ngay cả cảnh giới của chư Phật cũng bao gồm bản chất 
của địa ngục và các cõi khác, bởi vì một Đức Phật dù ở Ngài không 
còn bản chất của địa ngục, nhưng vì để cứu độ chúng sanh trong cõi 
nầy, nên cũng có địa ngục ngay trong tâm của Ngài. Trong ý nghĩa nầy 
Phật giới cũng bao gồm cả chín cõi khác. Theo Phật giáo, mười pháp 
giới nầy đều do một niệm hiện hữu từ trong tâm chúng ta mà ra. Chính 
vì vậy mà cổ đức có dạy: “Thập giới nhất tâm, bất ly đương niệm. 
Năng giác thử niệm, lập đăng bỉ ngạn.” Nghĩa là nếu chúng ta hiểu rõ 
về ý niệm hiện tại thì lập tức chúng ta sẽ trở nên giác ngộ. Theo Kinh 
Hoa Nghiêm: “Vạn Pháp do tâm tạo.” Ngay cả Phật cũng do tâm mình 
tạo ra. Nếu mình tu Phật pháp thì mình thành Phật đạo. Nếu mình tu 
Bồ Tát thì thành Bồ Tát. Ví bằng mình muốn đọa địa ngục, và cứ 
nhắm hướng địa ngục mà đi thì tương lai phải đến địa ngục không một 
chút nghi ngờ gì cả. Cho nên nói mười pháp giới không rời một niệm 
tâm nầy. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu nẻo luân hồi 
hay sáu thế giới của chúng sanh mê mờ. Tất cả chúng sanh trong sáu 
nẻo nây đều phải chịu sanh tử luân chuyển không ngừng theo luật 
nhân quả, sanh vào nẻo nào tùy theo những hành động trong kiếp trước 
quyết định. Trong Phật giáo, các nẻo nầy được miêu tả bằng các tai 
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họa hay các phần của bánh xe sanh tử. Bánh xe nây do các hành động 
phát sanh từ vô minh của ta về chân tánh cuộc sinh tổn, do các nghiệp 
lực từ quá khứ vô thủy thúc đẩy, do sự thèm muốn khoái lạc của các 
thức giác của chúng ta, và sự bám víu của chúng ta vào những khoái 
lạc nầy tiếp tục làm nó xoay vần, đưa đến sự quay vòng bất tận của 
sinh tử và tái sanh mà chúng ta bị trói buộc trong ấy. Đây là sáu đường 
luân hồi của chúng sanh (chúng sanh tạo các nghiệp khác nhau rồi bị 
nghiệp lực thúc đẩy, dẫn dắt đến sáu loại đầu thai, qua lại trong sáu 
nẻo, sanh rồi tử, tử rồi sanh, như bánh xe xoay vần, không bao giờ 
dừng nghỉ, hoặc vào địa ngục, hoặc làm quỷ đói, hoặc làm súc sanh, 
hoặc A Tu La, hoặc làm người, hoặc làm trời, Đức Phật gọi đó là luân 
chuyển trong lục đạo). 

Lục Phàm gồm Hạ Tam Đồ hay ba đường dữ, và Thượng Tam Đồ 
hay ba đường lành. Hạ Tưm Đồ hay ba đường dữ bao gồm địa ngục, 
ngạ quỷ và súc sanh: Thứ nhất là Địa Ngục Đạo: Địa ngục theo tiếng 
Phạn là Naraka, nghĩa là lãnh đủ mọi sự khổ não, không an vui. Đây là 
cảnh giới địa ngục. Đây là điều kiện sống thấp nhất và khốn khổ nhất. 
Chúng sanh (A-Lại-Da thức) bị đọa vào địa ngục vì những hành vị độc 
ác làm nhiều điều tội lỗi hại người hại vật (loại nầy ở chỗ tối tăm, bị 
tra tấn thường xuyên do tội hành nghiệp chiêu cảm). Trong cõi địa 
ngục thì sự khổ không có bút mực nào mà tả cho xiết. Trong Phật giáo, 
địa ngục tượng trưng cho tham sân si, những loài bị hành tội ở cõi thấp 
nhất. Thứ nhì là Ngạ Quỷ Đạo: Ngạ quỷ theo tiếng Phạn là Preta. Đây 
là cảnh giới ngạ quỷ, nơi tái sanh của những kẻ tham lam, ích kỷ và 
dối gạt (trong các loài quỷ thì quỷ đói chiếm đa số. Các loài quỷ chịu 
quả báo không đồng, kẻ nào có chút ít phước báo thì được sanh nơi 
rừng núi, gò miếu; loài không có phước báo thì thác sanh vào những 
chỗ bất tịnh, ăn uống thất thường, bị nhiều nỗi khổ sở. Chúng sanh độc 
ác bị tái sanh vào ngạ quỷ, thấy suối nước như thấy máu mủ, cổ nhỏ 
như cây kim, bụng ông như cái trống châu, có khi đồ ăn vừa vào đến 
miệng, đã trở thành than hồng, không thể nào nuốt được, chịu đại khổ 
não suốt đời cùng kiếp). Ở cõi ngạ quỷ chúng sanh thân thể xấu xa hôi 
hám, bụng lớn như cái trống, cổ nhỏ như cây kim, miệng phục ra lửa 
mỗi khi nuốc thức ăn, và chịu cảnh đói khát trong muôn ngàn kiếp. 
Loài ngạ quỷ tiêu biểu cho những loài đã chết hay các quỷ đói. Ngoài 
ra, loài ngạ quỷ cũng bao gồm những quỷ thần hiếu chiến. Dù một 
phần thuộc Thiên giới, nhưng chúng được đặt vào cõi thấp hơn. 7h ba 
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là Súc Sanh Đạo: Súc sanh theo tiếng Phạn là Tiryagyoni. Đây là loài 
chúng sanh sanh ra để bị người đời hành hạ và ăn thịt. Đây là cảnh giới 
súc sanh, nơi tái sanh của những kẻ sĩ mê, sa đọa, tửu sắc, bài bạc, đối 
trá và tà dâm (trên từ rồng, thú, cầm, súc; dưới đến thủy tộc và loài 
côn trùng, không bao giờ đi thẳng được như con người hay chư Thiên. 
Loài nầy thường giết hại và ăn thịt lẫn nhau, đồng loại thì ở mạnh hiếp 
yếu. Ngoài ra, chúng còn bị con người sai sử chuyên chở và đánh đập). 
Cõi bàng sanh như loài trâu, bò, lừa, ngựa bị sự khổ chở kéo nặng nề. 
Loài dê, heo, vịt, gà, thì bị sự khổ về banh da xẻ thịt làm thức ăn cho 
loài người. Các loài khác thì chịu sự khổ về ngu tối, nhơ nhớp, giết hại 
và ăn uống lẫn nhau. Đây là những loài có bản chất mê muội, bao gồm 
tất cả các loài vật. Thượng Tam Đồ hay ba đường lành: Trong ba 
đường lành nầy thì hai đường người trời rất khó được sanh vào, trong 
khi bị đọa vào a-tu-la và hạ tam đồ thì lại dễ dàng và thông thường. 
Thứ nhất là A Tu La Đạo: A Tu La theo tiếng Phạn gọi là “Asura”, 
nghĩa là tánh tình xấu xa, cũng có nghĩa là phước báo không bằng 
chúng sanh ở hai cõi người và trời. Đây là cảnh giới của những chúng 
sanh xấu ác, hay giận dữ, tánh tình nóng nảy, thích bạo động hay gây 
gỗ, và si mê theo tà giáo (chúng sanh trong cảnh giới nầy cũng có 
phước báo, nhưng lại bị tham vọng, dối trá, kiêu mạn, là quả của 
những tiền nghiệp lấn lướt, nên tâm thường hay chứa đầy tức giận và 
chấp trước). Thứ nhì là Nhân Đạo: Nhân theo tiếng Phạn là “Manusya- 
gati”. Đây là cảnh giới của con người, hay thế giới của chúng ta, nơi 
mà những chúng sanh nào thọ trì ngũ giới sẽ được tái sanh vào (cõi 
nầy chúng sanh khổ vui lẫn lộn, tuy nhiên, thường bị cảnh khổ sở thiếu 
thốn, đói khát, lạnh nóng, sợ sệt, vân vân. Bên cạnh đó lại phải bị 
những lo âu sợ sệt về sanh, lão, bệnh, tử, chia ly, thương ghét. Khổ thì 
có tam khổ như khổ khổ, hoại khổ, hành khổ; hoặc ngũ khổ như sanh 
khổ, già khổ, bệnh khổ, chết khổ, khổ vì phạm các tội mà bị trói buộc; 
hoặc bát khổ như sanh, già, bệnh, chết, ái biệt ly, oán tắng hội, cầu bất 
đắc, ngũ ấm thạnh suy. Tuy cũng có những niềm vui, nhưng đây chỉ là 
niềm vui tạm bợ, vui để chờ buồn chờ khổ. Chúng sanh sanh vào cõi 
người, mà lại gặp được Phật pháp thì theo lời Phật dạy là một đại 
hạnh, vì đây là cơ hội ngàn năm một thuở cho cuộc tu giải thoát). Nhơn 
giới có bản chất trung hòa và tiêu biểu cho đạo đức xã hội. Thứ ba là 
Thiên Đạo: Thiên theo tiếng Phạn gọi là “Deva-gati” có nghĩa là sáng 
suốt, thanh tịnh, tự tại hay tối thắng. Thiên đạo hay cảnh giới chư thiên 
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là nơi tái sanh của những chúng sanh nào giữ tròn năm giới, thực hành 
thập thiện nghiệp, và tránh thập ác (người sanh lên cõi trời thân được 
sáng suốt, vui nhiều hơn khổ, sự ăn mặc, cung điện, nhà cửa đều được 
sung sướng tốt đẹp, không thiếu thốn về vật chất). Cõi trời tuy vui vẻ 
hơn nhân gian, nhưng cũng còn tướng ngũ suy và những điều bất như ý. 
Mặc dù là siêu nhân, nhưng những chúng sanh nầy không thể giác ngộ 
viên mãn nếu không có giáo thuyết của Phật. 

Tứ Thánh tức bốn cõi Thánh là cõi mà nơi đó chúng sanh đã giác 
ngộ, đã biết sự an lạc bên trong và sự tự do sáng tạo bởi vì bằng tri 
thức họ đã chiến thắng vô minh và mê hoặc, họ đã thoát khỏi sự nô lệ 
vào các nghiệp lực phát sinh từ hành động mê lầm trong quá khứ và 
bây giờ không còn gieo những hạt giống mà chúng sẽ kết trái trong 
hình thức trói buộc mới của nghiệp. Song giác ngộ không làm gián 
đoạn luật nhân quả. Khi người giác ngộ tự cắt ngón tay mình, nó cũng 
chảy máu, khi người ấy ăn phải thức ăn xấu thì dạ dày vẫn đau. Người 
giác ngộ không thể chạy trốn được hậu quả của các hành động do 
chính mình tạo ra. Sự khác biệt là vì người đã giác ngộ chấp nhận, tức 
đã thấy rõ nghiệp của mình và không còn bị trói buộc nữa mà di động 
tự do bên trong nghiệp. Tứ Thánh gồm Thanh Văn, Duyên Giác, Bồ 
Tát, và Phật: Thứ nhất là Thanh Văn: Thanh Văn là những đệ tử trực 
tiếp của Phật. Thanh Văn còn là những học trò lắng nghe lời Phật dạy 
mà hiểu nguyên lý của Tứ diệu đế, để tu hành và đạt mục đích Niết 
bàn không còn vướng bận trần thế. Thanh văn thừa là cỗ xe của những 
người nghe pháp tu hành mà thành tựu. Đây là cỗ xe đầu tiên trong ba 
cỗ xe dẫn tới Niết bàn. Thanh Văn Thừa thường chỉ những Phật tử 
không thuộc Đại Thừa. Thứ nhì là Duyên Giác: Còn gọi là Độc Giác 
Phật. Đây là một vị Phật tự giác ngộ, không giảng dạy cho kẻ khác. 
Độc giác Phật, người đại giác (đơn độc), đi một mình vào đại giác rồi 
nhập Niết bàn một mình. Người ấy đạt được đại giác nhờ hiểu được 
thập nhị nhân duyên bằng nơi tự thân (tự giác, không cần thầy, và đạt 
đến giác ngộ cho tự thân hơn là cho tha nhân). Nói tóm lại, Độc Giác 
Phật là vị ẩn cư và tu giải thoát chỉ cho chính bản thân mình mà thôi. 
Thứ ba là Bồ Tát: Bồ Tát tức một vị Phật trong tương lai. Theo Đại Trí 
Độ Luận, chữ Bodhi có nghĩa là con đường hành đạo của chư Phật, chữ 
sattva là bản chất của thiện pháp. Bồ Tát là vị có tâm cứu giúp tất cả 
chúng sanh vượt qua dòng sông sanh diệt. Bồ Tát là một chúng sanh 
“Đại Giác Hữu Tình” (dịch theo lối mới). Bồ Tát là bậc tầm cầu sự 
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giác ngộ tối thượng, không phải chỉ cho chính mình mà cho tất cả 
chúng sanh. 7hứ ?⁄ là Phật: Phật là bậc không còn ở trong vòng mười 
cõi thế gian nầy, nhưng vì Ngài thị hiện giữa loài người để giảng dạy 
giáo lý của mình nên Ngài được kể vào đó. 


Six Realims 0ƒ the Samsara 
and Four Realms oƒ the Sainfs 


SIX stages of rebirth for ordinary people, as contrasted with the four 
sainnts. The Buddhas, Bodhisattvas, Sound Hearers, and Those 
Enlightened by Conditions are the Four Dharma Realms of Sages. The 
gods, human beings, asuras, animals, hungry ghosts, and hells make up 
the Six Dharma Realms of Ordinary Beings. The Six Common Realms 
are the Three Good Realms of gods, humans, and asuras; and the Three 
Evil Realms of hell-beings, hungry ghosts, and animals. If one plants 
the causes for the Three Good Realms, one 1s reborn in these realms. 
The same applies to the Three Evil realms. This principle of cause and 
effect 1s the basic Buddhist theory; 1t 1s not a superstiftion. This principle 
1s always correct and never off by the least bit. According to the T”Ien- 
Tai Sect, these ten realms are mutually Iimmanent and mutually 
inclusive, each one having In 1t the remaining nine realms. For 
example, the realm of men will include the other nine from Buddha to 
Hell, and so wIll any of the ten realms. Even the realm of Buddhas 
1ncludes the nature of hell and all the rest, because a Buddha, though 
not hellish himself, intends to save the depraved or hellish beings, and 
therefore also has hell in his mind. In this sense, the realm of the 
Buddhas, too, includes the other nine realms. According to Buddhism, 
all these ten dharma realms originate from the single thought which 1s 
exIsting In our mind. Thus, anclent virtues taught: “All of these ten 
realms-a single thought, are not apart from your present thought. If you 
can understand that thought, you Iimmediately reach the other shore.” 
That 1s to say, the ten Dharma Realms are not beyond our present 
thought. lf we can understand that thought, we Iimmediately become 
enlightened. According to the Avatamsaka Sutra, “The myriad dharmas 
are made from the mind alone.” The Buddha 1s created by our mind. If 
our mind cultivates the Buddhahood, then we will accomplish the 
Buddha Way. If our mind 1s delighted by Bodhisattvas, then we will 
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practice the Bodhisattva Path and become a Bodhisattva. But I1 our 
mind wishes to fall into the hells and we will head in the direction of 
the hells; eventually we wIll have to fall into the hells without any 
doubt. That 1s why 1t 1s said “The Ten Dharma Realms are not beyond a 
single thought.” 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are six realms of the samsara or the realms of the 
unenlightened. All creatures In these realms are tied to the ceaseless 
round of birth-and-death, that 1s, to the law of causation, according to 
which existence on any one of these planes are determined by 
antecedent actions. In Buddhism these planes are depicted as the 
spokes or segments of the “wheel of life.” This wheel 1s set in motion 
by actions stemming from our basic Ipgnorance of the true nature of 
exIstence and by karmic propensitles from an Incalculable past, and 
kept revolving by our craving for the pleasures of the senses and by our 
clinging to them, which leads to an unending cycle of births, deaths, 
and rebirths to which we remain bound. These are six paths, Or sIX 
ways or condiflons of sentlent existence, or six miserable states 
(sentient beings revolve 1n the cycle of Birth and Death, along the six 
paths, life after life. These are paths of hell-dwellers, hungry ghosts, 
animals, titanic demons or asuras, human beings and celestials). 

The six realms of the samsara Include the three lower gatis, Or 
three evil paths; and the three upper gatIs, or three good paths. The 
three lower gatis tnclude hells, hungry ghostfs and qnữnals: First, the 
Realm oƒ Helis: The Sanscrit term forthe realm of hells 1s “Naraka- 
gati”. Thịs 1s the state of being miserable of being In hells. This 1s the 
lowest and most miserable condition of existence. Sentient being 
(alaya-conscIousness) 1s condemned to stay 1n Hell due to his worse 
karma. In the hellish path, the sufferings there are so great that no 
words can describe them. In Buddhism, Naraka-gati symbolizes 
Ipnorance, gøreed and aggression. Depraved men or “hellish beings” 
who are In the lowest stage. Second, the State oƒ Hungry Ghosfs: The 
Sanscrit term for the state of hungry ghosts 1s “Preta-gatI”. This realm 
Of starved ghosts where greedy, selfish and deceitful souls are reborn. 
In the path of hungry ghosts, beings have ugly, smelly bodies, with 
bellies as big as drums and throats as small as needles, while flames 
shoot out of their mouths. They are subJect to hunger and thirst for 
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incalculable eons. Hungry ghosfs symbolize greed, departed beIngs, 
otherwise called “hungry spirits.” Besides, hungry ghosfa also include 
“asura” or fighting spirits, though partially heavenly, they are placed In 
the lower realm. 7hird, the Animaliiy: Also called the state of ammals, 
the Sanscrit term 1s Tiryagyoni. The animals” realm reserved for those 
souls who are dull-witted, depraved, or have committed fornication. 
The path of animals, such as buffaloes, cattle, donkeys and horses, 1S 
subJect to heavy toil. Other domestic animals, such as goats, pIBs, 
chicken and ducks, are subJect to be killed to make food for human 
beings. Still other animals suffer from stupidity, living in filth, and 
kiling one another for food. These beings symbolize Ignorance or 
1nnocent 1n nature, including the whole animal kingdom. The fhree 
upper gafis, or three good pafhs: Among the three upper gatis, rebirth 
1n the celestial or human paths 1s difficult, while descend Into Asura 
path and other three lower gatIs 1s easy and common. #irsí, the Asura: 
The Sanscrit term for the Asura 1s “Asura”. This 1s the state of angry 
demons. Asuras' realm where those who are wicked, hot-tempered, 
violent or are Initiated into paganism (the path of asuras 1s filled with 
quarrelling and acrimonious competition). Second, the Stafe oƒ Human- 
Beings: The Sanscrit term forthe state of human-beings 1s “Manusya- 
gatl”. This 1s our earth, place where those who keep the basic five 
precepts are reborn. Human beings are neutral In nature, and 
symbolizIing soclal virtue. 7zrđ, the Celesfials: Also called the state of 
gods, the Sanscrit term 1s “Deva-gatI”. The Gods" realm 1s reserved to 
those who observe the five basic commandments and have practiced 
the Ten Meritorious Action and abstained to do the Ten Evil Deeds. 
Although the celestial path 1s blessed with more happiness than our 
world, it 1s stl marked by the five signs of decay and the things that go 
agaInst our wishes. Heavenly beings, though superhuman 1n nature 
they cannot get perfectly enlightened without the teaching of the 
Buddha. Celestials symbole meditation abstractions. 

The four realms of enliphtened existence, sometimes called the 
“four holy states.” Unlike those 1n the lower six realms, the enlightened 
know the Joy of inward peace and creative freedom because, having 
overcome their Ignorance and delusion through knowledge, they are 
Íreed from enslavement to karmic propensitles arising from past 
delusive actions, and no longer sow seeds which will bar fruit In the 
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form of new karmic bondage. Enlightenment, however, does not 
suspend the law of cause and effect. When the enlightened man cuts 
his finger It bleeds, when he eats bad food his stomach aches. He too 
cannot escape the consequences of his actions. The difference 1s that 
because he accepts, that 1s, he sees Into his karma he 1s no longer 
bound by 1t, but moves freely withm 1t. The Four Sainfs tnclude Sound- 
Hearers, Pratyeka Buddhas, Bodhisafvas, and Buddhas: First, a 
Sound-Hearer: A sound-hearer 1s a direct disciple of the Buddha. A 
hearer or a volce-hearer who also undertakes the practice and becomes 
a Sramanera or a student who seeks personal enlightenment and an 
aftains this only by listening to the teaching and gaining Insight Into the 
four noble truths, so that he can cultivafe to reach his supreme goal of 
nirvana without earthly remainder. Vehicle or class of the hearers, the 
first of the three vehicles that can lead to the attainment of nirnava. 
Sravakayana generally refers to the Buddhists who don”t belong to the 
Mahayana. Second a Prafyeka-Buddhar Also called a lonely 
enlightened one, who cultivates and gets enlightenment for himself, not 
teaching others. A Pratyeka Buddha 1s the solitary (awakened) sage of 
Indian life whose ideal was incompatible with that of the Bodhisattva, 
1n that he walked alone, and having atfained his Enlightenment, passed 
1nto Nirvana, Indifferent to the woes of men. He atfains enliphtenment 
through the insight of the twelve nidanas by himself (ndependently of 
a teacher and attainment of his enlightenment rather than that of 
others). In summary, Pratyeka-buddha 1s one who lives in seclusion and 
obfains emancipation for himself only. Thirda, a Bodhisafvya or a 
Would-Be Buddha: According to the MahapraJnaparamita sastra, Bodhi 
means the way of all the Buddhas, and Sattva means the essence and 
character of the good dharma. Bodhisattvas are those who always have 
the mind to help every being to cross the stream of birth and death. A 
Bodhisattva 1s a consclous being of or for the great intelligence, or 
enlightenment. The Bodhisattva seeks supreme enlightenment not for 
himself alone but for all sentient beings. Fourth, a Buddha: A Buddha 
1S WhOo 1s not inside the circle of ten, but as he advents among men to 
preach his doctrine he 1s now partially included In 1t. 
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Chương Bảy Mươi Hai 
Chapter Seventfy- Two 


Cứu Độ Chúng Sanh 


Cứu độ có thể được hiểu như giải thoát cho ai đó thoát khỏi sự hủy 
diệt, khổ đau, phiển não, vân vân, để đưa người ấy đến trạng thái an 
toàn khỏi những lực lượng hủy diệt, thiên nhiên hay siêu nhiên. Đối 
với các tôn giáo khác, cứu độ có nghĩa là cứu khỏi tội lỗi, chết chóc và 
nhận vào cái gọi là thiên đường vĩnh cửu. Đây là những tôn giáo cứu 
độ, vì họ hứa cứu độ chúng sanh trong một hình thức nào đó. Họ cho 
rằng ý chí của một người là quan trọng, nhưng ân sủng là cần thiết và 
quan trọng hơn để được cứu độ. Ñ gười nào muốn được cứu độ thì phải 
tin rằng họ thấy được sự cứu độ siêu nhiên của một đấng toàn năng 
trong cuộc đời mà mình đang sống. Trong đạo Phật, quan niệm cứu độ 
rất xa lạ đối với những Phật tử thuần thành. Một lần, Đức Phật bảo với 
tứ chúng: “Mục đích duy nhất Ta ra đời là nhằm giáo hóa chúng sanh. 
Tuy nhiên, một điều rất quan trọng là các con đừng tin lời Ta giảng là 
đúng, chỉ đơn giản vì Ta đã nói những lời ấy. Tốt hơn, các con nên thực 
hành những lời dạy của Ta để biết rằng chúng đúng hay sai. Nếu các 
con thấy giáo pháp của Ta là phù hợp với chân lý và hữu ích, thì cố 
gắng làm theo. Nhưng đừng thực hành chỉ vì các con kính trọng Ta. 
Chính các con mới có thể cứu độ các con mà thôi.” Một lần khác, Đức 
Phật vỗ về con voi điên và quay sang nói với A Nan: “Duy nhất chỉ có 
tình thương mới diệt được hận thù. Sự thù hận không thể chấm dứt 
bằng lòng thù hận. Đây là bài học quan trọng mà con nên nhớ.” Chính 
Đức Phật đã khuyên chúng đệ tử lần cuối cùng trước khi Ngài nhập 
diệt: “Khi Ta không còn nữa các con hãy lấy giáo pháp của Ta làm 
thầy hướng dẫn cho các con. Nếu tâm các con thâm nhập được những 
lời dạy của Ta thì các con không cần thiết có Ta nữa. Hãy ghi nhớ 
những lời Ta đã dạy các con. Lòng tham và dục vọng là nguyên nhân 
của mọi khổ đau phiền não. Cuộc đời luôn biến đối vô thường, vậy các 
con chớ nên tham đắm vào bất cứ thứ gì ở thế gian. Mà cần tự nỗ lực 
tu hành, sửa đổi thân tâm để tìm thấy cho chính mình hạnh phúc chân 
thật và trường cửu.” Đó là một vài khái niệm về cứu độ trong đạo Phật 
được nói lên từ kim khẩu của Đức Phật. 
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Có Bốn Lý Do Phật Thị Hiện Nơi Cối Ta Bà: Theo Kinh Pháp 
Hoa, phẩm Phương Tiện, Đức Phật đã dạy: “Này ông Xá Lợi Phất, thế 
nào gọi là chư Phật Thế Tôn vì đại sự nhân duyên mà xuất hiện ở đời. 
Chư Phật Thế Tôn muốn chúng sanh giác ngộ tri kiến Phật, khiến họ 
được thanh tịnh, nên đã xuất hiện ở đời. Vì muốn chúng sanh thâm 
nhập vào tri kiến Phật, nên xuất hiện ở đời. Này ông Xá Lợi Phất, đó 
là do chư Phật Thế Tôn có đại nhân duyên nên xuất hiện ở đời.”. Thứ 
nhất là Khai: Khai mở tri kiến hay chân lý Phật, hay là mở ra sự thấy 
biết của chư Phật cho chúng sanh y theo đó mà học hiểu, hầu phân biệt 
rõ ràng được đâu đúng hay sai. Thứ nhì là Thị: Chỉ bảo tri kiến Phật, 
giúp cho chúng sanh tu tập theo những thấy biết chân chánh của chư 
Phật nhằm giúp họ y theo đó mà học hiểu, hầu rõ được nẻo đúng 
đường sai, đâu phải, đâu trái để dứt bỏ những sai lầm cố hữu. Thứ ba 
là Ngộ: Giác ngộ tri kiến Phật, tức là giác ngộ Phật pháp, xa lánh tà 
pháp. để dứt la những khổ đau sanh tử nơi tam đồ ác đạo như các cõi 
địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân, để được sanh về các nẻo an vui 
của cảnh trời người. Th⁄ í⁄ là Nhập: Thâm nhập vào tri kiến Phật, hay 
thâm nhập vào trong quả vị giải thoát của Thánh nhơn, hay là đắc đạo, 
vượt thoát ra ngoài vòng luân hồi sanh tử. 

Phật Cứu Độ Chúng Sanh Bằng Bốn Phương Pháp: Theo Đạo 
Xước (562-645), một trong những tín đồ lỗi lạc của Tịnh Độ Tông, 
trong An Lạc Tập, một trong những nguồn tài liệu chính của giáo pháp 
Tịnh Độ, chư Phật cứu độ chúng sanh bằng bốn phương pháp. Thứ nhất 
là bằng khẩu thuyết như được ký tải trong Nhị Thập Bộ Kinh. Thứ nhì 
là bằng tướng hảo quang minh. 7⁄⁄ ba là vô lượng đức dụng thần 
thông đạo lực, đủ các thứ biến hóa. 7hứ ứ là các danh hiệu của các 
Ngài, mà, một khi chúng sanh thốt lên, sẽ trừ khử những chướng ngại 
và chắc chắn sẽ vãng sanh Phật tiền. Người phàm mắt thịt chúng ta 
thường không thể hiểu được lòng giáo hóa đại bi vô lượng của chư 
Phật và chư Bồ Tát. Có khi các Ngài dùng lời thuyết giáo để hóa độ, 
nhưng lắm khi các Ngài dùng gương sống hằng ngày như lui về tự tịnh 
hay nghiêm trì giới luật để khuyến khích người khác tu hành. “Quyền 
Hiện” có nghĩa là tạm thời phương tiện hiện ra để cứu độ chúng sanh. 
Phật lực hay Bồ Tát lực có thể tự hóa thành bất cứ thân trần tục nào để 
cứu độ chúng sanh. 

Chư Phật và chư Bồ Tát còn cứu độ chúng sanh bằng cách “Phá 
tà Hiển Chánh ”: Phá Tà Hiển Chánh có nghĩa là phá bỏ tà chấp tà 
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kiến tức và làm rõ chánh đạo chánh kiến. Theo Tam Luận Tông, học 
thuyết Tam Luận Tông có ba khía cạnh chính, khía cạnh đầu tiên là 
'phá tà hiển chánh. Phá tà là cần thiết để cứu độ chúng sanh đang 
đắm chìm trong biển chấp trước, còn hiển chánh cũng là cần thiết vì để 
xiến dương Phật pháp. Phá tà là phủ nhận tất cả những quan điểm y cứ 
trên sự chấp trước. Như thế những quan điểm như thuyết về “Ngã” của 
các triết gia Bà La Môn, thuyết 'Đa Nguyên Luận của các luận sư A 
Tỳ Đàm và Câu Xá, cũng như những nguyên tắc độc đoán của các 
luận sư Đại Thừa, không bao giờ được thông qua mà không bị bài bác 
chỉ ly. 'Hữu' hay tất cả đều có, cũng như 'không' hay tất cả đều không 
đều bị chỉ trích. Hiển chánh là làm sáng tổ chánh kiến. Theo Giáo Sư 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Tam Luận Tông luận 
rằng chân lý chỉ có thể đạt được bằng cách phủ định hay bài bác các tà 
kiến bên trong và bên ngoài Phật giáo, cũng như những sai lầm của 
Đại thừa và Tiểu thừa. Khi ôm giữ tà kiến sai lầm, con người sẽ mù 
quáng trong phán đoán. Làm sao mà một người mù có thể có được cái 
thấy đúng, và nếu không có nó thì không bao giờ tránh được hai cực 
đoan. Cứu cánh vọng ngôn tuyệt lự là buổi bình minh của trung đạo. 
Phá tà và chỉ có phá tà mới dẫn đến cứu cánh chân lý. Con đường 
giữa hay con đường xa lìa danh và tướng là con đường hiển chánh. 


Salyafion 0ƒ Senfient Beings 


Salvation may be understood as the deliverance of someone from 
destruction, sufferings, afflictions, and so on, and to bring that person to 
the state of being safe from destructive forces, natural or supernatural. 
To other religions, salvation means deliverance from sin and death, and 
admission to a so-called “Eternal Paradise”. These are religlons of 
deliverance because they give promise of some form of deliverance. 
They believe that a person's will 1s Important, but grace Is more 
necessary and Iimportant to salvation. Those who wish to be saved must 
believe that they see a supernatural salvation of an almighty creator In 
therr lives. In Buddhism, the concept of salvation 1s strange to all 
sincere Buddhists. One time, the Buddha told His disciples: “The only 
reason I have come into the world 1s to teach others. However, one 
very Iimportant thing 1s that you should never accept what Ï say as true 
simply because I have said 1t. Rather, you should test the teachings 
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yOourselves fo see If they are true or not. IÝ you find that they are true 
and helpful, then practice them. But do not do so merely our of respect 
for me. You are your own savior and no one else can do that for you.” 
One other time, the Buddha gently patted the crazy elephant and 
turned to tell Ananda: “he only way to destroy hatred 1s with love. 
Hatred cannot be defeated with more hatred. This 1s a very Important 
lesson to learn.” Before Nirvana, the Buddha himself advised his 
disciples: “When I am gone, let my teachings be your guide. lf you 
have understood them 1n your heart, you have no more need of me. 
Remember what I have taught you. Craving and desire are the cause of 
all sufferings and afflictions. Everything sooner or later must change, 
so do not become attached to anything. Instead devote yourselves to 
clearing your minds and finding true and lasting happiness.” These are 
the Buddha”s golden speeches on some of the concepts of salvation. 

There are four reqasons for a Buddha”s appearing in the world: The 
Jirst reason is Introducfion: To disclose, or to open up treasury of truth, 
or fo introduce and open the Buddhas” views and knowledge to sentient 
beings; so they can follow, learn, understand the truths, and clearly 
distinguish ripht from wrong. The second reason is Guidance: 'TO 
display or to Indicate the meanings of Buddhas' teachings, or to teach 
senfient beings to learn and patice the views and knowledge Iintroduced 
by Buddhas, to help them know clearly the proper path from the 
Inproper path, right from wrong, In order to eliminate the various false 
views and knowledge. The third reason ¡s Awaken: Awaken means to 
realize or to cause men to apprehend 1t, or to be awakened to the 
Buddha Dharmas, avoid false doctrines In order to escape from 
sufferings of births and deaths In the three evil paths of hell, hungry 
ghost, and animal, and be able to be reborn In the more peaceful and 
happIer realms of heaven and human. 7he ƒourth reason is Penetrafion: 
To enter, or to lead them Into 1t, or to penetrate deeply into the 
enlightenment fruit of the saintly beings, being able to transcend and to 
find liberation from the cycle of rebirths. 

Four ways the Buddha used to save senfient beings: According to 
Tao-Ch'o (562-645), one of the foremost devotees of the Pure Land 
school, In his Book of Peace and Happiness, one of the principal 
sources of the Pure Land doctrine. All the Buddhas save sentient 
beIngs In four ways. #7rsí, by oral teachings such recorded in the 
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twelve divisions of Buddhist literature. Second, by therr physical 
features of supernatural beauty. 7Thirđ, by their wonderful powers and 
virtues and transformations. #owrfh, by recitating of their names, which 
when uttered by beings, will remove obstacles and result their rebirth 
1n the presence of the Buddha. It is difficult for ordinary people like us 
to understand the teaching with Infinite compassion of Buddhas and 
Bodhisattvas. Sometimes, they uses theIr speech to preach the dharma, 
but a lot of times they use theIr way of life such as retreating in peace, 
strictly following the precepts to show and Inspire others fo cultivate 
the way. “lemporary manifestation for saving beings” means 
temporarily appear to save sentIent beings. The power of Buddhas and 
Bodhisattvas to transform themselves Into any kind of temporal body in 
orđer to aid beingøs. 

Buddhas and Bodhisafvas also save all sentient beings by 
*Breaking (disproving) the ƒalse and making manifest the righf”: 
According to the Madhyamika School, the doctrine of the school has 
three main aspects, the first aspect 1s the “refutation 1tself of a wrong 
” Refufation Is 
necessary to save all sentient beings who are drowned In the sea of 
attachment while elucidation 1s also Important in order to propagate the 
teaching of the Buddha. Refutaton of all wrong views, refufation 
means to refute all views based on attachment. Also views such as the 
“self' or atman, the theory of Brahmanic philosophers. The pluralistic 
doctrines of the Buddhist Abhidharma schools (Vaibhasika, Kosa, etc) 
and the dogmatic principles of Mahayana teachers are never passed 
without a detailed refutaton. The Realistic or all exists, and the 
Nihilistic or nothing exists are equally condemned. Elucidation of the 
good cause means elucidation of a right view. According to Prof. 
Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, the Madhyamika 
School strongly believed that the truth can be attained only by negation 
or refufation of wrong views within and without Buddhism, and of 
errors of both the Great and Smaill Vehicles. When retaining wrong 
Views or error, one will be blind to reason. How can a blind man get a 
right view without which the two extremes can never be avoided? The 
end of verbal refufation 1s the dawn of the Middle Path. Refutation and 
refufation only, can lead to the ultimate truth. The Middle Path, which 


view, at the same time, the elucidation of a right view. 
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1s devoid of name and character 1s really the way of elucidation of a 
right view. 
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Chương Bảy Mươi Ba 
Chapter Sevenfy- Three 


Những Lời Dạy Cuối Cùng Của Đức Phật 


Dưới hàng cây Ta La Song Thọ tại thành Câu Thị Na, Đức Phật đã 
căn dặn đệ tử của Ngài những lời di giáo cuối cùng như sau: Hãy tự 
thấp đuốc lên mà đi. Hãy về nương nơi chính mình, chớ đừng nương 
tựa vào bất cứ ai khác. Hãy lấy giáo pháp của ta làm đuốc mà đi. Hãy 
nương vào giáo pháp ấy, chớ đừng nương vào bất cứ giáo pháp nào 
khác. Nghĩ về thân thể thì nên nghĩ về sự bất tịnh của nó. Nghĩ về thân 
thể thì nên nghĩ rằng cả đau đớn lẫn dễ chịu đều là những nhân đau 
khổ giống nhau, thì làm gì có chuyện ham chuộng dục vọng? Nghĩ về 
cái “ngã” nên nghĩ về sự phù du (qua mau) của nó để không rơi vào ảo 
vọng hay ôm ấp sự ngã mạn và ích kỷ khi biết những thứ nầy sẽ kết 
thúc bằng khổ đau phiền não? Nghĩ về vật chất, các ông hãy tìm xem 
coi chúng có cái “ngã” tổn tại lâu dài hay không? Có phải chúng chỉ là 
những kết hợp tạm bợ để rồi chẳng chóng thì chầy, chúng sẽ tan hoại? 
Đừng lầm lộn về sự phổ quát của khổ đau, mà hãy y theo giáo pháp 
của ta, ngay khi ta đã nhập diệt, là các ông sẽ đoạn trừ đau khổ. Làm 
được như vậy, các ông mới quả thật là đệ tử của Như Lai. Nầy chúng 
đệ tử, giáo pháp mà Như Lai đã để lại cho các ông, không nên quên 
lãng, mà phải luôn xem như bảo vật, phải luôn suy nghiệm và thực 
hành. Nếu các ông y theo những giáo pháp ấy mà tu hành, thì các ông 
sẽ luôn hạnh phúc. Nầy chúng đệ tử, điểm then chốt trong giáo pháp là 
nhắc nhở các ông kểm giữ tâm mình. Hãy giữ đừng cho tâm “tham” là 
các đức hạnh của các ông luôn chánh trực. Hãy giữ tâm thanh tịnh là 
lời nói của các ông luôn thành tín. Luôn nghĩ rằng đời nầy phù du 
mộng huyễn là các ông có thể chống lại tham và sân, cũng như tránh 
được những điều ác. Nếu các ông thấy tâm mình bị cám dỗ quyện 
quến bởi tham lam, các ông nên dụng công trì giữ tâm mình. Hãy là 
chủ nhân ông của chính tâm mình. Tâm các ông có thể khiến các ông 
làm Phật, mà tâm ấy cũng có thể biến các ông thành súc sanh. Hễ mê 
là ma, hễ ngộ tức là Phật. Thế nên các ông phải luôn trì giữ tâm mình 
đừng để cho nó xa rời Chánh Đạo. Các ông nên tương kính lẫn nhau, 
phải luôn tuân thủ giáo pháp của Như Lai, chớ không nên tranh chấp. 
Các ông phải giống như nước và sữa tương hợp nhau, chớ đừng như 
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nước và dầu, không tương hợp với nhau. Chúng đệ tử, các ông nên 
cùng nhau ôn tầm, học hỏi và thực hành giáo pháp của Như Lai. Đừng 
lãng phí thân tâm và thì giờ nhàn tản hay tranh cãi. Hãy cùng nhau thụ 
hưởng những bông hoa giác ngộ và quả vị của Chánh Đạo. Chúng đệ 
tử, giáo pháp mà Như Lai đã truyền lại cho các ông là do tự thân Như 
Lai chứng ngộ, các ông nên kiên thủ y nương theo giáo pháp ấy mà tu 
hành chứng ngộ. Chúng đệ tử, nếu các ông bỏ bê không y nương theo 
giáo pháp Như Lai mà tu hành, có nghĩa là các ông chưa bao giờ gặp 
Như Lai. Cũng có nghĩa là các ông xa Như Lai vạn dậm, cho dù các 
ông có đang ở cạnh Như Lai. Ngược lại, nếu các ông tuân thủ và thực 
hành giáo pháp ấy, dù ở xa Như Lai vạn dậm, các ông cũng đang được 
cạnh kể Như Lai. Chúng đệ tử, Như Lai sắp xa rời các ông đây, nhưng 
các ông đừng than khóc sầu muộn. Đời là vô thường; không ai có thể 
tránh được sự hoại diệt nơi thân. Nhục thân Như Lai rồi đây cũng sẽ 
tan hoại như một cái xe mục nát vậy. Các ông không nên bị thương; 
các ông nên nhận thức rằng không có chi là thường hằng và nên giác 
ngộ thật tánh (tánh không) của nhân thế. Đừng ôm ấp những ước vọng 
không tưởng vô giá trị rằng biến dị có thể trở thành thường hằng. 
Chúng đệ tử, các ông nên luôn nhớ rằng ma dục vọng phiển não luôn 
tìm cơ hội để lừa gạt tâm các ông. Nếu một con rắn độc đang ở trong 
phòng của các ông, muốn ngủ yên các ông phải đuổi nó ra. Các ông 
phải bứt bỏ những hệ phược của dục vọng phiển não và đuổi chúng đi 
như đuổi một con rắn độc. Các ông phải tích cực bảo hộ tâm mình. 
Chúng đệ tử, giây phút cuối cùng của ta đã tới, các ông đừng quên 
rằng cái chết chỉ là sự chấm dứt của thân xác. Thân xác được sanh ra 
từ tinh cha huyết mẹ, được nuôi dưỡng bằng thực phẩm, thì bệnh hoạn 
và tử vong là điều không tránh khỏi. Nhưng bản chất của một vị Phật 
không phải là nhục thể, mà là sự giác ngộ Bồ Đề. Một nhục thân phải 
tử vong, nhưng Trí huệ Bồ Đề sẽ tổn tại mãi mãi trong chơn lý của đạo 
pháp. Ai chỉ thấy ta bằng nhục thể là chưa bao giờ thấy ta; ai chấp 
nhận và thực hành giáo pháp Như Lai mới thật sự thấy được Như Lai. 
Sau khi Như Lai diệt độ, thì giáo pháp của Như Lai chính là Đạo Sư. 
Những ai y nương theo giáo pháp Như Lai mà tu hành mới chính là đệ 
tử thật của Như Lai. Trong bốn mươi lăm năm qua, ta chưa từng giữ lại 
một thứ gì trong giáo pháp của ta. Không có gì bí mật, không có gì ẩn 
nghĩa; tất cả đều được chỉ bày rõ ràng cặn kẻ. Hỡi chúng đệ tử thân 
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thương, đây là giây phút cuối cùng. Lát nữa đây ta sẽ nhập Niết Bàn. 
Và đây là những lời căn dặn cuối cùng của ta. 

Di giáo là những lời dạy của đức Phật được các đệ tử của Ngài ghi 
chép lại trong kinh, kinh nói về giáo pháp cuối cùng truyền lại khi đức 
Phật sắp nhập diệt. Đức Phật nói: “Ta không phải là cái gọi một cách 
mù mờ “Thần linh' ta cũng không phải là hiện thân của bất cứ cái gọi 
thần linh mù mờ nào. Ta chỉ là một con người khám phá ra những gì đã 
bị che lấp. Ta chỉ là một con người đạt được toàn giác bằng cách hoàn 
toàn thấu triệt hết thảy những chân lý.” Thật vậy, đối với chúng ta, đức 
Phật là một con người đáng được kính mộ và tôn sùng, không phải chỉ 
như một vị thầy mà như một vị Thánh. Ngài là một con người, nhưng là 
một người siêu phàm, một chúng sanh duy nhất trong vũ trụ đạt đến 
tuyệt luân tuyệt hảo. Tất cả những gì mà Ngài thành đạt, tất cả những 
gì mà Ngài thấu triệt đều là thành quả của những cố gắng của chính 
Ngài, của một con người. Ngài thành tựu sự chứng ngộ tri thức và tâm 
linh cao siêu nhất, tiến đến tuyệt đỉnh của sự thanh tịnh và trạng thái 
toàn hảo trong những phẩm hạnh cao cả nhất của con người. Ngài là 
hiện thân của từ bi và trí tuệ, hai phẩm hạnh cao cả nhất trong Phật 
giáo. Đức Phật không bao giờ tự xưng mình là vị cứu thế và không tự 
hào là mình cứu rỗi những linh hồn theo lối thần linh mặc khải của 
những tôn giáo khác. Thông điệp của Ngài thật đơn giản nhưng vô giá 
đối với chúng ta: “Bên trong mỗi con người có ngủ ngầm một khả năng 
vô cùng vô tận mà con người phải nỗ lực tinh tấn trau đôi và phát triển 
những tiểm năng ấy. Nghĩa là trong mỗi con người đều có Phật tánh, 
nhưng giác ngộ và giải thoát nằm trọn vẹn trong tầm mức nỗ lực và cố 
gắng của chính con người.” 

Khi sắp nhập diệt, đức Phật đã dặn dò tứ chúng một câu cuối cùng: 
“Mọi vật trên đời không có gì quý giá. Thân thể rồi sẽ tan rã. Chỉ có 
đạo Ta là quý báu. Chỉ có chân lý của Đạo Ta là bất di bất dịch.” Khi 
ngày Phật nhập diệt sắp gần kề, chư Tỳ kheo bịn rịn khôn nguôi. Thấy 
vậy đức Phật bèn dạy: “Ứng thân của Phật không thể ở mãi trên thế 
gian, đây là qui luật tự nhiện, nhưng giáo Pháp của ta thì còn mãi. Các 
người theo đó mà phụng hành.” Kế đó A Nan lại thỉnh cầu đức Phật 
bốn việc liên quan đến những quan tâm của hàng đệ tử sau khi Phật 
nhập diệt. Ngay trước lúc nhập diệt, dưới hàng cây Ta La Song Thọ tại 
thành Câu Thi Na, đức Phật đã căn dặn đệ tử của Ngài những lời di 
giáo cuối cùng như sau: Thứ nhất là hãy tự thấp đuốc lên mà đi. Hãy 
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về nương nơi chính mình, chớ đừng nương tựa vào bất cứ ai khác. 7hứ 
nhì là hãy lấy giáo pháp của ta làm đuốc mà đi. Hãy nương vào giáo 
pháp ấy, chớ đừng nương vào bất cứ giáo pháp nào khác. Thứ ba là 
nghĩ về thân thể thì nên nghĩ về sự bất tịnh của nó. 7h / là nghĩ về 
thân thể thì nên nghĩ rằng cả đau đớn lẫn dễ chịu đều là những nhân 
đau khổ giống nhau, thì làm gì có chuyện ham chuộng dục vọng? Thứ 
năm là nghĩ về cái “ngã” nên nghĩ về sự phù du (qua mau) của nó để 
không rơi vào ảo vọng hay ôm ấp sự ngã mạn và ích kỷ khi biết những 
thứ nầy sẽ kết thúc bằng khổ đau phiền não? Thứ sáu là nghĩ về vật 
chất, các ông hãy tìm xem coi chúng có cái “ngã” tổn tại lâu dài hay 
không? Có phải chúng chỉ là những kết hợp tạm bợ để rồi chẳng chóng 
thì chầy, chúng sẽ tan hoại? 7hứ bảy là đừng lầm lộn về sự phổ quát 
của khổ đau, mà hãy y theo giáo pháp của ta, ngay khi ta đã nhập diệt, 
là các ông sẽ đoạn trừ đau khổ. Làm được như vậy, các ông mới quả 
thật là đệ tử của Như Lai. Thứ ám là nầy chúng đệ tử, giáo pháp mà 
Như Lai đã để lại cho các ông, không nên quên lãng, mà phải luôn 
xem như bảo vật, phẩi luôn suy nghiệm và thực hành. Nếu các ông y 
theo những giáo pháp ấy mà tu hành, thì các ông sẽ luôn hạnh phúc. 
Thứ chín là nầy chúng đệ tử, điểm then chốt trong giáo pháp là nhắc 
nhở các ông kểm giữ tâm mình. Hãy giữ đừng cho tâm “tham” là các 
đức hạnh của các ông luôn chánh trực. Hãy giữ tâm thanh tịnh là lời 
nói của các ông luôn thành tín. Luôn nghĩ rằng đời nầy phù du mộng 
huyễn là các ông có thể chống lại tham và sân, cũng như tránh được 
những điều ác. Thứ mười là nếu các ông thấy tâm mình bị cám dỗ 
quyện quến bởi tham lam, các ông nên dụng công trì giữ tâm mình. 
Hãy là chủ nhân ông của chính tâm mình. 7h mười một là tâm các 
ông có thể khiến các ông làm Phật, mà tâm ấy cũng có thể biến các 
ông thành súc sanh. Hễ mê là ma, hễ ngộ tức là Phật. Thế nên các ông 
phải luôn trì giữ tâm mình đừng để cho nó xa rời Chánh Đạo. Thứ mười 
hai là các ông nên tương kính lẫn nhau, phải luôn tuân thủ giáo pháp 
của Như Lai, chớ không nên tranh chấp. Các ông phải giống như nước 
và sữa tương hợp nhau, chớ đừng như nước và dầu, không tương hợp 
với nhau. Thứ mười ba là chúng đệ tử, các ông nên cùng nhau ôn tầm, 
học hỏi và thực hành giáo pháp của Như Lai. Đừng lãng phí thân tâm 
và thì giờ nhàn tản hay tranh cãi. Hãy cùng nhau thụ hưởng những 
bông hoa giác ngộ và quả vị của Chánh Đạo. Thứ mười bốn là chúng 
đệ tử, giáo pháp mà Như Lai đã truyền lại cho các ông là do tự thân 
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Như Lai chứng ngộ, các ông nên kiên thủ y nương theo giáo pháp ấy 
mà tu hành chứng ngộ. Thứ mười lăm là chúng đệ tử, nếu các ông bỏ 
bê không y nương theo giáo pháp Như Lai mà tu hành, có nghĩa là các 
ông chưa bao giờ gặp Như Lai. Cũng có nghĩa là các ông xa Như Lai 
vạn dậm, cho dù các ông có đang ở cạnh Như Lai. Ngược lại, nếu các 
ông tuân thủ và thực hành giáo pháp ấy, dù ở xa Như Lai vạn dậm, các 
ông cũng đang được cạnh kể Như Lai. Thứ mười sáu là chúng đệ tử, 
Như Lai sắp xa rời các ông đây, nhưng các ông đừng than khóc sầu 
muộn. Đời là vô thường; không aI có thể tránh được sự hoại diệt nơi 
thân. Nhục thân Như Lai rồi đây cũng sẽ tan hoại như một cái xe mục 
nát vậy. Thứ mười bảy là các ông không nên bị thương; các ông nên 
nhận thức rằng không có chi là thường hằng và nên giác ngộ thật tánh 
(tánh không) của nhân thế. Đừng ôm ấp những ước vọng không tưởng 
vô giá trị rằng biến dị có thể trở thành thường hằng. Thứ mười tám là 
chúng đệ tử, các ông nên luôn nhớ rằng ma dục vọng phiển não luôn 
tìm cơ hội để lừa gạt tâm các ông. Nếu một con rắn độc đang ở trong 
phòng của các ông, muốn ngủ yên các ông phải đuổi nó ra. Các ông 
phải bứt bỏ những hệ phược của dục vọng phiền não và đuổi chúng đi 
như đuổi một con rắn độc. Các ông phải tích cực bảo hộ tâm mình. 7ñ 
mười chín là chúng đệ tử, giây phút cuối cùng của ta đã tới, các ông 
đừng quên rằng cái chết chỉ là sự chấm dứt của thân xác. Thân xác 
được sanh ra từ tinh cha huyết mẹ, được nuôi dưỡng bằng thực phẩm, 
thì bệnh hoạn và tử vong là điều không tránh khỏi. Thứ hai mươi là 
nhưng bản chất của một vị Phật không phải là nhục thể, mà là sự giác 
ngộ Bồ Đề. Một nhục thân phải tử vong, nhưng Trí huệ Bồ Đề sẽ tồn 
tại mãi mãi trong chơn lý của đạo pháp. Ai chỉ thấy ta bằng nhục thể là 
chưa bao giờ thấy ta; ai chấp nhận và thực hành giáo pháp Như Lai 
mới thật sự thấy được Như Lai. Thứ hai mươi mốt là sau khi Như Lai 
diệt độ, thì giáo pháp của Như Lai chính là Đạo Sư. Những ai y nương 
theo giáo pháp Như Lai mà tu hành mới chính là đệ tử thật của Như 
Lai. Thứ hai mươi hai là trong bốn mươi lăm năm qua, ta chưa từng giữ 
lại một thứ gì trong giáo pháp của ta. Không có gì bí mật, không có gì 
ẩn nghĩa; tất cả đều được chỉ bày rõ ràng cặn kẻ. Hỡi chúng đệ tử thân 
thương, đây là giây phút cuối cùng. Lát nữa đây ta sẽ nhập Niết Bàn. 
Và đây là những lời căn dặn cuối cùng của ta. 

Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, quyển l6, 
trước khi nhập diệt, Đức Phật đã ân cần đặn dò tứ chúng bằng cách 
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nhắn gửi với ngài A Nan rằng: “Chính vì không thông hiểu Tứ Thánh 
Đế mà chúng ta phải lăn trôi bấy lâu nay trong vòng luân hôi sanh tử, 
cả ta và chư vị nữa!” Trong những ngày cuối cùng, Đức Phật luôn 
khuyến giáo chư đệ tử nên luôn chú tâm, chánh niệm tỉnh giác tu tập 
giới định huệ “Giới là như vậy, định là như vậy, tuệ là như vậy.” Trong 
những lời di giáo sau cùng, Đức Thế Tôn đã nhắc nhở A Nan Đa: “Như 
Lai không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo giáo đoàn hay giáo đoàn phải 
lệ thuộc vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đa, hãy làm ngọn đèn cho chính 
mình. Hãy làm nơi nương tựa cho chính mình. Không đi tìm nơi nương 
tựa bên ngoài. Hãy giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy 
chánh pháp làm nơi nương tựa. Và này A Nan Đa, thế nào là vị Tỳ 
Kheo phải làm ngọn đèn cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính 
mình, không đi tìm nơi nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm 
ngọn đèn? Ở đây, này A Nan Đa, vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tinh cần, 
chánh niệm, tỉnh giác, nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, 
thọ, tâm, và pháp.” Tại thành Câu Thị Na, trước khi nhập diệt, Đức 
Phật đã khẳng định với Subhadda, vị đệ tử cuối cùng của Đức Phật: 
“Này Subhadda, trong bất cứ Pháp và Luật nào, đều không có Bát 
Thánh Đạo, cũng không thể nào tìm thấy vị Đệ Nhất Sa Môn, Đệ Nhị 
Sa Môn, Đệ Tam Sa Môn, Đệ Tứ Sa Môn. Giờ đây trong Pháp và Luật 
của Ta, này Subhadda, có Bát Thánh Đạo, lại có cả Đệ nhất, Đệ nhị, 
Đệ tam, và Đệ tứ Sa Môn nữa. Giáo pháp của các ngoại đạo sư không 
có các vị Sa Môn. Này Subhadda, nếu chư đệ tử sống đời chân chính, 
thế gian này sẽ không vắng bóng chư vị Thánh A La Hán. Quả thật 
giáo lý của các ngoại đạo sư đều vắng bóng chư vị A La Hán cả. 
Nhưng trong giáo pháp này, mong rằng chư Tỳ Kheo sống đời phạm 
hạnh thanh tịnh, để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” Đoạn Đức 
Thế Tôn quay sang tứ chúng để nói lời khích lệ sau cùng: “Hãy ghi 
nhớ lời Ta đã dạy các con. Lòng tham và dục vọng là nguyên nhân của 
mọi khổ đau. Cuộc đời luôn luôn biến đổi vô thường, vậy các con chớ 
nên tham đắm vào bất cứ thứ gì ở thế gian nầy. Mà cần nỗ lực tu hành, 
cải đổi thân tâm để tìm thấy hạnh phúc chân thật và trường cửu. Này 
chư Tỳ Kheo, ta khuyến giáo chư vị, hãy quán sát kỹ, các pháp hữu vi 
đều vô thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tinh tấn!” 
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The Last Teachings 0ƒ the Buddha 


Beneath the Sala Trees at Kusinagara, the Buddha taught his last 
words to his disciples as follows: Make yourself a light. Rely upon 
yourself, do not depend upon anyone else. Make my teachings your 
light. Rely on them; do not rely on any other teaching. Consider your 
body, think of 1fs Impurity. Consider your body, knowing that both 1ts 
paIns and 1ts delight are alike causes of suffering, how can you Indulge 
1n 1fs desires? Consider your “self,” think of 1ts transclency, how can 
you fall Into delusion about It and cherish pride and selfishness, 
knowing that they must end In Inevifable suffering and afflictions? 
Consider substances, can you find among them any enduring “self” 2? 
Are they aggregates that sooner or later wIll break apart and be 
scattered? Do not be confused by the universality of suffering, but 
follow my teaching, even after my death, and you will be rid of pain. 
Do this and you will indeed be my disciples. My disciples, the 
teachings that I have gIven you are never be forgotten or abandoned. 
They are always to be treasured, they are to be thought about, they are 
to be practiced. If you follow these teachings, you will always be 
happy. My disciIples, the point of the teachings 1s to control your own 
mind. Keep your mind from greed, and you wIll keep your behavior 
right; keep your mind pure and your words faithful. By always thinking 
about the transclency of your life, you will be able to resist greed and 
anger, and wIll be able to avoid all evils. If you find your mind tempted 
and so entangled in greed, you must try to suppress and control the 
tempftation; be the master of your own mind. À man”s mind may make 
him a Buddha, or It may make him a beast. Misled by error, one 
becomes a demon; enlightened, one become a Buddha. Therefore, 
confrol your mind and do not let it deviate from the right path. You 
should respect each other, follow my teachinss, and refrain from 
disputes. You should not like water and oil, repel each other, but 
should like milk and water, mingle together. My disciples, you should 
always study together, learn together, practise my teachings together. 
Do not waste your mind and time In 1dleness and quarreling. EnJoy the 
blossoms of Enlightenmernt In their season and harvest the fruit of the 
right path. My disciples, the teachings which I have given you, I gained 
by following the path myself. You should follow these teachings and 
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conform to their spirit on every occasion. My disciples, 1ƒ you neglect 
them, 1t means that you have never really met me. lt means that you 
are far from me, even If you are actually with me. But 1Ý you accept 
and practice my teachings, then you are very near to me, even though 
you are far away. My disciples, my end 1s approaching, our parting 1s 
near, but do not lament. Life 1s ever changing; none can escape the 
disolution of the body. This Ï am now to show by my own death, my 
body falling apart like a dilapidated cart. Do not vainly lament, but 
realize that nothing 1s permanent and learn from it the emptiness of 
human life. Do not cherish the unworthy desire that the changeable 
might become unchanging. My disciples, you should always remember 
that the demon of worldly desires 1s always seeking chances to deceIve 
the mind. If a viper lives In your room and you wish to have a peaceful 
sleep, you must first chase 1t out. You must break the bonds of worldly 
passions and drive them away as you would a viper. You mustf 
posltively protect your own mind. My disciples, my last moment has 
come, do not forget that death 1s only the end of the physical body. The 
body was born from parents and was nourished by food; Just as 
inevitable are sickness and death. But the true Buddha 1s not a human 
body: it is Enlightenment. A human body must die, but the Wisdom of 
Enlightenment will exIst forever In the truth of the Dharma, and in the 
practice of the Dharma. He who sees merely my body does not see me. 
Only he who accepts and practies my teaching truly sees me. After my 
death, the Dharma shall be your teacher. Follow the Dharma and you 
wIll be true to me. During the last forty-five years of my life, I have 
withheld nothing from my teachings. There 1s no secret teaching, no 
hidden meaning; everything has been taught openly and clearly. My 
dear disciples, this 1s the end. In a moment, [ shall be passing Into 
Nirvana. Thịs 1s my last Instruction. 

The Last Teachings of the Buddha were recorded by his disciples 
1n the sutra on the last Instructions, the sutra on transforming teaching 
handed down or bequeathed by the Buddha. The Buddha said: “I am 
neither a vaguely so-called God nor an Incarnation of any vaguely so- 
called God. I am only a man who re-discovers what had been covered 
for so long. [ am only a man who attains enlightenment by completely 
comprehending all Noble Truths.” In fact, the Buddha 1s a man who 
deserves our respect and reverence not only as a teacher but also as a 
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SaInt. He was a man, but an extraordinary man, a unique being In the 
universe. All his achievements are attributed to his human effort and 
his human understanding. He achieved the highest mental and 
I1ntellectual attainments, reached the supreme purity and was perfect In 
the best qualiles of human nature. He was an embodiment of 
compassion and wisdom, two noble principles in Buddhism. The 
Buddha never claimed to be a savior who tried to save “souls” by 
means of a revelation of other religions. The Buddha”s message 1s 
simple but priceless to all of us: “Infinite potentialitles are latent In 
man and that it must be man”s effort and endeavor to develop and 
unfold these possibilities. That 1s to say, in each man, there exIsts the 
Buddha-nature; however, deliverance and enlightenment lie fully 
within man”s effort and endeavor.” 

When 1t was about time for Him to enter Nirvana, the Buddha 
uttered His last words: “Nothing In this world 1s precious. The human 
body wIll disintegrate. Ony 1s Dharma preclous. Only 1s Truth 
everlasting.” When the day of the Buddha”s passing away was drawing 
near, and the Bhiksus were reluctant for the parting. The Buddha 
1nstructed them saying: “The Buddhaˆs Incarnation body cannot say In 
the world forever. This 1s the natural law. But my dharma can live on 
for a long tine. You should observe and practice according to my 
teachings.” Ananda and others then consulted the Buddha on four 
things of the Buddhaˆs disciples after the Buddha”s passing away. Right 
before entering Nirvana, beneath the Sala Trees at Kusinagara, the 
Buddha taught his last words to his discIples as follows: #7rsí, make 
yourself a light. Rely upon yourself, do not depend upon anyone else. 
Second, make my teachings your light. Rely on them; do not rely on 
any other teaching. 77zrđ, consider your body, think 0Ÿ 1fS ImpurIty. 
Fourth, consider your body, knowing that both 1s pains and 1ts delight 
are alike causes of suffering, how can you Indulge in 1ts desires? 1h, 
consider your “self,” think of 1fs transclency, how can you fall into 
delusion about it and cherish pride and selfishness, knowing that they 
must end in inevitable suffering and afflictions? $ïxíh, consider 
substances, can you find among them any enduring “self”? Are they 
aggregates that sooner or later will break apart and be scattered? 
Sevenrh, do not be confused by the universality of suffering, but follow 
my teaching, even after my death, and you will be rid of pain. Do thịs 
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and you will indeed be my disciples. #ighíh, my discIples, the 
teachings that I have gøIven you are never be forgotten or abandoned. 
They are always to be treasured, they are to be thought about, they are 
to be practiced. If you follow these teachings, you will always be 
happy. Minh, my disciples, the point of the teachings 1s to control your 
own mind. Keep your mind from greed, and you will keep your 
behavior right; keep your mind pure and your words faithful. By always 
thinking about the transclency of your life, you wIll be able to resIst 
greed and anger, and wIll be able to avoid all evils. Tenh, 1ƒ you find 
your mind tempted and so entangled in greed, you must try fO SUDpr©SS 
and control the temptation; be the master of your own mind. #Jeventh, a 
man”s mind may make him a Buddha, or it may make him a beast. 
Misled by error, one becomes a demon; enlightened, one become a 
Buddha. Therefore, control your mind and do not let it deviate from the 
right path. 7wejf?h, you should respect each other, follow my teachings, 
and refrain from disputes. You should not like water and oIl, repel each 
other, but should like milk and water, mingle together. 7Thirfeenth, my 
disciples, you should always study together, learn together, practise my 
teachings together. Do not waste your mind and time in idleness and 
quarreling. EnJoy the blossoms of Enlightenmernt 1n their season and 
harvest the fruit of the right path. #ourfeenth, my discIples, the 
teachings which I have given you, I gained by following the path 
myself. You should follow these teachings and conform to their spIrIt 
on every occasion. #ƒeenfh, my disciIples, If you neglect them, 1t 
means that you have never really met me. lt means that you are far 
from me, even If you are actually with me. But If you accept and 
practice my teachings, then you are very near to me, even though you 
are far away. Sixíeenth, my disciples, my end 1s approaching, our 
parting 1s near, but do not lament. Life 1s ever changing; none can 
escape the disolution of the body. This Ï am now to show by my own 
death, my body falling apart like a dilapidated cart. Sevenfeen£h, do not 
vainly lament, but realize that nothing 1s permanent and learn from 1t 
the emptiness of human life. Do not cherish the unworthy desire that 
the changeable might become unchanging. #¡gh/eenth, my discIples, 
you should always remember that the demon of worldly desires 1s 
always seeking chances to deceive the mind. If a viper lives in your 
room and you wish to have a peaceful sleep, you must first chase 1t out. 
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You must break the bonds of worldly passions and drive them away as 
you would a viper. You must positively protect your own mind. 
Nineteenfh, my disciples, my last moment has come, do not forget that 
death 1s only the end of the physical body. The body was born from 
parents and was nourished by food; Just as inevitable are sickness and 
death. 7Twenfieth, but the true Buddha 1s not a human body: 1t 1s 
Enliphtenment. A human body must die, but the Wisdom of 
Enlightenment will exIst forever In the truth of the Dharma, and in the 
practice of the Dharma. He who sees merely my body does not see me. 
Only he who acceptfs and practies my teaching truly sees me. 7Tweny- 
ƒirst, after my death, the Dharma shall be your teacher. Follow the 
Dharma and you will be true to me: 7Wwenfy-Second, during the last 
forty-five years of my life, I have withheld nothing from my teachings. 
There 1s no secret teaching, no hidden meaning; everything has been 
taught openly and clearly. My dear disciples, this 1s the end. In a 
moment, [ shall be passing 1nto Nirvana. This 1s my last instruction. 
According to the Mahaparinrvana Sutra In the Digha Nikaya, 
volume 16, the Buddha compassionately reminded Ananda: “lt 1s 
through not understanding the Four Noble Truths, o Bhiksus, that we 
have had to wander so long In this weary path of rebirth, both you and 
IP° On his last days, the Buddha always reminded his disciples to be 
mindful and self-possessed 1n learning the Three-fold training “Such 1s 
right conduct, such 1s concentration, and such 1s wisdom.” In His last 
Instructions to the Order, the Buddha told Ananda: “The Tathagata 
does not think that he should lead the Order or the Order 1s dependent 
on Him. Therefore, Ananda, be lamps to yourselves. Be a refuge to 
yourselves. Go to no external refuge. Hold fast to the Dharma as a 
lamp. Hold fast to the Dharma as a refuge. And how, Ô Ananda, 1s a 
Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge to himself, going to no 
external refuge, holding fast to the Dharma as a lamp? Herein, a 
Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, overcoming desire 
and grief In the world, reflecting on the body, feeling, and mind and 
mental obJects.” In Kusinagara, the Buddha told his last disciIple, 
Subhadda: “O Subhadda, in whatever doctrine, the Noble Eightfold 
Path ¡s not found, neither 1s there found the first Samana, nor the 
second, nor the third, nor the fourth. Now 1n this doctrine and discipline, 
O Subhadda, there 1s the Noble Eightfold Path, and In It too, are found 
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the first, the second, the third and the fourth Samanas. The other 
teachers” schools are empty of Samanas. lf, O Subhadda, the disciples 
live riphtly, the world would not be void with Arahants. Void of true 
SaInts are the system of other teachers. But In this one, may the 
Bhiksus live the perfect life, so that the world would not be without 
saints” Then the Buddha turned to everyone and said his final 
exhortation: “Remember what I have taught you. Craving and desire 
are the cause of all unhappiness. Everything sooner or later must 
change, so do not become atfached to anything. Instead, devote 
yourself to clearing your mind and finding true and lasting happiness. 
Behold now, O Bhiksus, I exhort youl SubJect to change are all 
component things† Strive on with diligence!”” 


»” 
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Chương Bảy Mươi Bốn 
Chapter Sevenfy-Four 


Bức Thông Điệp Vô Giá Của Đức Phật 


Sau khi thành đạo và hơn bốn thập niên hoằng hóa lợi sinh, đức 
Phật đã để lại cho chúng sanh một thông điệp vô giá về Tứ Diệu Đế 
(Xem thêm Chương 15, page 107). Bức thông điệp là một trong những 
phần quan trọng nhất trong giáo pháp của đức Phật. Đức Phật đã ban 
truyền thông điệp này nhằm hướng dẫn nhân loại đau khổ, cởi mở 
những trói buộc bất toại nguyện để đi đến hạnh phúc, tương đối và 
tuyệt đối (hạnh phúc tương đối hay hạnh phúc trần thế, hạnh phúc 
tuyệt đối hay Niết Bàn). Đức Phật nói: “Ta không phải là cái gọi một 
cách mù mờ “Thần linh' ta cũng không phải là hiện thân của bất cứ 
cái gọi thần linh mù mờ nào. Ta chỉ là một con người khám phá ra 
những gì đã bị che lấp. Ta chỉ là một con người đạt được toàn giác 
bằng cách hoàn toàn thấu triệt hết thẩy những chân lý.” Thật vậy, đối 
với chúng ta, Đức Phật là một con người đáng được kính mộ và tôn 
sùng, không phải chỉ như một vị thầy mà như một vị Thánh. Ngài là 
một con người, nhưng là một người siêu phàm, một chúng sanh duy 
nhất trong vũ trụ đạt đến tuyệt luân tuyệt hảo. Tất cả những gì mà 
Ngài thành đạt, tất cả những gì mà Ngài thấu triệt đều là thành quả 
của những cố gắng của chính Ngài, của một con người. Ngài thành tựu 
sự chứng ngộ tri thức và tâm linh cao siêu nhất, tiến đến tuyệt đỉnh của 
sự thanh tịnh và trạng thái toàn hảo trong những phẩm hạnh cao cả 
nhất của con người. Ngài là hiện thân của từ bi và trí tuệ, hai phẩm 
hạnh cao cả nhất trong Phật giáo. Đức Phật không bao giờ tự xưng 
mình là vị cứu thế và không tự hào là mình cứu rỗi những linh hồn theo 
lối thần linh mặc khải của những tôn giáo khác. Thông điệp của Ngài 
thật đơn giản nhưng vô giá đối với chúng ta: “Bên trong mỗi con người 
có ngủ ngầm một khả năng vô cùng vô tận mà con người phải nỗ lực 
tinh tấn trau dôi và phát triển những tiểm năng ấy. Nghĩa là trong mỗi 
con người đều có Phật tánh, nhưng giác ngộ và giải thoát nằm trọn vẹn 
trong tầm mức nỗ lực và cố gắng của chính con người.” 
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The Priceless Message ƒrom the Buddha 


After attainng enlightenement and more than four decades of 
spreading message of the truth regarding the Four Noble Truths (More 
1nformation In Chapter 15, page 107). This message 1s one of the most 
Important parts In the Buddha”s Teachinngs. The Buddha gave this 
message to suffering humamity for their guidance, to help them to be 
rid of the bondage of “Dukkha” and to attain happiness, both relative 
and absolute (relative happiness or worldly happiness, absolute 
happiness or Nirvana). These Truths are not the Buddha”s creation. He 
only re-discovered their existence. The Buddha said: “[ am neither a 
vaguely so-called God nor an Incarnatlon of any vaguely so-called 
God. [am only a man who re-discovers what had been covered for so 
long. I am only a man who attains enlightenment by completely 
comprehending all Noble Truths.” In fact, the Buddha 1s a man who 
deserves our respect and reverence not only as a teacher but also as a 
SaInt. He was a man, but an extraordinary man, a unique being In the 
universe. All his achievements are attributed to his human effort and 
his human understanding. He achived the highest mental and 
Iintellectual attainments, reached the supreme purity and was perfect In 
the best qualiles of human nature. He was an embodiment of 
compassion and wisdom, two noble principles in Buddhism. The 
Buddha never claimed to be a savior who tried to save “souls" by 
means of a revelation of other religions. The Buddha”s message 1s 
simple but priceless to all of us: “Infinite potentialitles are latent In 
man and that it must be man”s effort and endeavor to develop and 
unfold these possibilities. That 1s to say, in each man, there exIsts the 
Buddha-nature; however, deliverance and enlightenment lie fully 
within man”s effort and endeavor.” 
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Chương Bảy Mươi Lăm 
Chapter Sevenfy-Five 


Mười Hai Lời Nguyện Của Đức 
Dược Sư Lưu Ly Quang Phật 


Theo Kinh Dược Sư, Đức Phật bảo ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát 
rằng ở phương Đông cách cõi Ta Bà hơn mười căn dà sa cõi Phật, có 
một thế giới tên là Tịnh Lưu Ly. Đức giáo chủ cõi ấy hiệu là Dược Sư 
Luu Ly Quang Như Lai, Ứng Chánh Đẳng Giác, Minh Hạnh Viên Mãn, 
Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô Thượng Sĩ, Điều Ngự Trượng Phu, 
Thiên Nhân Sư, Phật, Thế Tôn. Khi còn tu hạnh Bồ Tát, Đức Dược Sư 
Lưu Ly Quang Như Lai có phát mười hai nguyện lớn, khiến cho chúng 
hữu tình cầu chi được nấy. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã khẳng định 
với Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi rằng: “Dầu ta có nói đến mãn một kiếp 
hay hơn một kiếp cũng không thể nào nói cho hết được. Tuy nhiên, ta 
có thể nói ngay rằng cõi Phật kia không có đàn bà, không có đường dữ 
và cả đến tiếng khổ cũng không.” Kinh Dược Sư cũng nhấn mạnh về 
những công đức của Đức Dược Sư Như Lai và khuyên chúng sanh hãy 
tin tưởng vị Phật nầy để được vãng sanh Thiên đường Đông Độ; tuy 
nhiên, kinh không phủ nhận Tây phương Cực Lạc. Đức Thích Ca Mâu 
Ni Phật bảo Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát trong Kinh Dược Sư như sau: “Có 
những kẻ không nhận thức lẽ thiện ác, chỉ một bề tham lam mà không 
hề biết bố thí và phước báo của bố thí là gì. Ngu muội, vô trí, thiếu cả 
đức tin. Dồn chứa tài sẳẩn vàng ngọc cho nhiều, nỗ lực mà ôm giữ. 
Thấy người xin đến, lòng họ không vui. Giả sử bất đắc dĩ phải bố thí 
thì họ cảm thấy thật tiếc rẽ như đang cắt thịt mình vậy. Lại còn những 
kẻ tham xan (tham lam keo kiết), dồn chứa tài sản mà đối với bản thân 
họ, họ còn không hưởng dụng, huống chi có thể đem cho cha mẹ, vợ 
con, tôi tớ, người làm hay kẻ đến xin. Những kẻ ấy, sinh mạng kết thúc 
ở đây thì sanh trong thế giới ngạ quỷ hay súc sanh. Nhưng xưa kia, khi 
ở trong loài người, từng được thoáng nghe danh hiệu của Đức Dược Sư 
Lưu Ly Quang Như Lai, nên ngày nay dù ở trong ác đạo, vẫn thoáng 
nhớ danh hiệu của Đức Như Lai ấy, và ngay khi nhớ thì chết ở ác đạo 
mà sanh lại làm người, được sự nhớ đời trước nên sợ nỗi khổ ác đạo 
mà không ham dục lạc, thích bố thí và ca tụng người bố thí. Có gì cũng 
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không tiếc. Dần dần tiếp theo, đầu, mắt, tay chân, máu thịt, và những 
bộ phận khác của cơ thể, còn có thể đem cho người đến xin, huống là 
những thứ tiền tài sản vật khác. Những người đáng lý phải lăn trôi 
trong tam ác đạo địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh, nhưng có cơ may được 
nghe tên Ngài. Có kẻ dù thọ giới pháp Như Lai mà lại phá giới pháp 
ấy. Có kẻ không phá giới pháp mà phá quy tắc. Có kẻ đối với giới 
pháp và quy tắc tuy không phá hoại, nhưng lại phá hoại chánh kiến. 
Có kẻ không phá hoại chánh kiến mà phế bỏ đa văn, nên đối với ý 
nghĩa sâu xa của Kinh Phật nói không thể lý giải được. Có kẻ tuy đa 
văn mà thượng mạn, vì thượng mạn che mờ tâm trí nên luôn cho mình 
là phải, người là trái, ghét chê cả chánh pháp, làm bè đảng với tà ma. 
Những kẻ u mê như vậy tự mình đã làm theo tà kiến, lại làm cho vô số 
người khác rơi xuống hố lớn nguy hiểm. Những kẻ ấy đáng lý phải lăn 
trôi trong tam ác đạo, địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh, nhưng nếu được 
nghe danh hiệu của Đức Dược Sư Lưu Ly Quang Như Lai, thì bỏ ngay 
tánh ác, tu các pháp lành, và sẽ không sa vào các đường dữ. Giả sử có 
kẻ vẫn không thể bỏ ngay tánh ác hay tu ngay các pháp lành mà phải 
sa vào ác đạo đi nữa, thì nhờ uy lực của Đức Dược Sư Lưu Ly Quang 
Như Lai mà làm cho họ thoáng nghe được danh hiệu của Ngài, sinh 
mạng kết thúc ở ác đạo, sanh lại trong cõi người, được chánh kiến, tinh 
tấn, và ý thích khéo điêu luyện, nên thoát ly gia đình, đi đến phi gia 
đình, ở trong pháp Như Lai mà thọ giới, giữ giới, không có phạm giới 
mà lại chánh kiến, đa văn, lý giải nghĩa lý cực kỳ sâu xa mà lại viễn ly 
thượng mạn, không chê chánh pháp, không làm bạn ma, dần dần tu 
hành các hạnh Bồ Tát và đầy đủ một cách mau chóng. Có những kẻ 
tham lẫn ganh ghét, ca tụng bản thân, công kích kẻ khác, nên sẽ sa vào 
ba đường dữ, chịu đựng khổ sở khốc liệt trong vô số ngàn năm, rồi sinh 
mạng kết thúc ở đó mà tái sanh làm trâu bò, lừa ngựa, lạc đà, thường 
bị đánh đập, đói khát hành hạ, lại luôn mang nặng, chở nhiều. Nếu 
được làm người thì sanh trong gia đình hèn hạ, làm tôi tớ, bị người sai 
sử, thường không có tự do. Nhưng nếu xưa kia khi còn làm người, từng 
nghe danh hiệu của Đức Dược Sư Lưu Ly Quang Như Lai, thì do nhân 
lành ấy mà nay nhớ lại, chí tâm quy-y, nhờ thần lực của Phật mà thoát 
hết khổ sở, giác quan tinh nhuệ, trí tuệ đa văn, thường cầu thắng pháp, 
thường gặp thiện hữu, dứt hẳn lưới ma, đập vỏ vô minh, làm khô cạn 
sông phiền não, giải thoát hết thảy sinh lão bệnh tử, lo buồn khổ não. 
Có những kẻ thích chống đối, ly gián, đấu tranh, kiện tụng, gây bực tức 
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và rối loạn cho bản thân và người khác. Đem cả thân thể, lời nói, và ý 
nghĩ mà tạo ra và làm tăng trưởng đủ thứ ác nghiệp. Gây mãi cho nhau 
những sự bất lợi để mưu hại lẫn nhau. Nguyện cầu bái lạy thần rừng 
núi, cây cỏ, mồ mả; giết sinh vật lấy máu huyết mà cúng tế dạ xoa, la 
sát; viết tên người mình oán, làm hình ảnh của người ấy, đem chú 
thuật tàn ác mà thư, ếm, phú chú, dùng thuốc độc, chú quỷ khởi thi, 
dùng mọi cách làm đứt sinh mạng người khác, hay làm chết thân họ. 
Tuy nhiên, nếu những nạn nhân ấy nghe được danh hiệu của Đức Dược 
Sư Lưu Ly Quang Như Lai thì mọi việc dữ trên không cách nào hại 
được. Lại cùng kẻ kia (người muốn hại người khác), tất cả đôi bên đều 
khởi dậy từ tâm đối với nhau, làm lợi ích an lạc mà không còn ý thức 
thương tổn hay tâm lý ghét giận. Đôi bên cùng vui vẻ. Ai cũng cảm 
thấy bằng lòng với những gì mình có, không ai muốn lấn lướt ai mà chỉ 
lầm lợi ích cho nhau mà thôi. Có những người trong tứ chúng Tỳ Kheo, 
Tỳ Kheo Ni, Ưu Bà Tắc, Ưu Bà Di, và những thiện nam thiện nữ khác, 
có đức tin thuần tịnh, nếu ai có khả năng thọ trì bát quan trai giới trong 
một năm hay ba tháng. Rồi đem thiện căn này nguyện sanh về cõi Tây 
Phương Cực Lạc, trụ xứ của Đức Phật Vô Lượng Thọ, để được nghe 
Chánh Pháp của Ngài, nhưng chưa quyết định. Nếu nghe danh hiệu 
của Đức Thế Tôn Dược Sư Lưu Ly Quang Như Lai, thì đến khi sinh 
mạng kết thúc, có tám vị đại Bồ Tát, danh hiệu Văn Thù Sư Lợi, Quán 
Thế Âm, Đại Thế Chí, Vô Tận Ý, Bảo Đàn Hoa, Dược Vương, Dược 
Thượng, và Di Lặc Bồ Tát. Tám vị đại Bồ Tát này lướt không gian đến 
tiếp dẫn cho người ấy. Tức thì người ấy tự nhiên hóa sanh trong hoa 
sen bằng các thứ ngọc và đủ mọi màu xen lẫn với nhau. Họ có thể 
nhờ vậy mà được sanh lên cõi trời. Tuy sinh lên cõi trời, nhưng thiện 
căn xưa cũng chưa cùng tận, và không còn sinh lại tại các đường dữ 
nữa. Khi thọ mệnh trên cõi trời chấm dứt thì họ sinh lại làm người. 
Bằng cách hoặc sanh làm chuyển luân vương, ngự trị tứ châu, uy đức 
tự tại, khiến cho vô lượng trăm ngàn chúng sanh trụ vào thập thiện 
nghiệp. Hoặc sinh vào dòng sát đế lợi, bà la môn, cư sĩ, nhiều tiền bạc 
ngọc ngà châu báu, kho bồ đây tràn, thân hình tướng mạo đẹp đẽ trang 
nghiêm, bà con bạn bè đầy đủ, trí tuệ thông minh, sức lực mạnh mẽ 
như đại lực sĩ. Nếu là phụ nữ mà được nghe danh hiệu của Đức Thế 
Tôn Dược Sư Lưu Ly Quang Như Lai, nhất tâm thọ trì, thì về sau không 
còn chịu lại thân thể phụ nữ nữa. 
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Bên cạnh đó, đức Dược Sư Lưu Ly Quang Phật còn có mười hai đại 
nguyện: Đại Nguyện thứ nhất: Nguyện đời sau, khi chứng được đạo 
Chánh Đẳng Chánh Giác, thân có hào quang sáng suốt, rực rỡ chiếu 
khắp vô lượng, vô số, vô biên thế giới, để soi sáng giác ngộ cho mọi 
chúng sanh, khiến cho tất cả chúng hữu tình đều có đủ ba mươi hai 
tướng đại trượng phu, cùng tám chục món tùy hình trang nghiêm như 
thân của ta vậy. Đại Nguyện thứ hai: Nguyện đời sau, khi được đạo 
Bồ Đề, thân ta như ngọc lưu ly, trong ngoài sáng suốt, tỉnh sạch hoàn 
toàn, không có chút nhơ bợn, ánh quang minh chói lọi khắp nơi, công 
đức cao vòi vọi và an trú giữa từng lưới dệt bằng tia sáng, tổ hơn vâng 
nhật nguyệt. Chúng sanh trong cõi u minh đều nhờ ánh sáng ấy mà tâm 
trí được mở mang và tùy ý muốn đi đến chỗ nào để làm các sự nghiệp 
gì cũng đều được cả. Đại Nguyện thứ ba: Nguyện đời sau, khi được 
đạo Bồ Đề, dùng trí huệ phương tiện vô lượng vô biên độ cho chúng 
hữu tình, khiến ai nấy đều có đủ các vật dụng, chớ không ai phải chịu 
sự thiếu thốn. Đại Nguyện thứ tư: Nguyện đời sau khi được đạo Bồ 
Đề, nếu có chúng hữu tình tu theo tà đạo, thì ta khiến họ quay về an 
trụ trong đạo Bồ Đề, hoặc có những người tu theo hạnh Thanh Văn, 
Độc Giác thì ta cũng lấy phép Đại Thừa mà dạy bảo họ. Đại Nguyện 
thứ năm: Nguyện đời sau khi được đạo Bồ Đề, nếu có chúng hữu tình 
nhiều vô lượng, vô biên ở trong giáo pháp của ta mà tu hành theo hạnh 
thanh tịnh, thì ta khiến cho tất cả đều giữ được pháp giới hoàn toàn đầy 
đủ cả tam tụ tịnh giới. Giả sử có người nào bị tội hủy phạm giới pháp 
mà khi đã nghe được danh hiệu ta thì trở lại được thanh tịnh, khỏi sa 
vào đường ác. Đại Nguyện thứ sáu: Nguyện đời sau khi chứng được 
đạo Bồ Đề, nếu có chúng hữu tình nào thân hình hèn hạ, các căn 
không đủ, xấu xa, khờ khao, tai điếc, mắt đui, nói năng ngọng nghịu, 
tay chân tật nguyền, lác hủi, điên cuông, chịu tất cả những bệnh khổ 
ấy mà khi đã nghe danh hiệu ta liền được thân hình đoan chánh, tâm 
tánh khôn ngoan, các căn đầy đủ, không còn những bệnh khổ ấy nữa. 
Đại Nguyện thứ bảy: Nguyện đời sau, khi được chứng đạo Bồ Đề, nếu 
có chúng sanh nào bị những chứng bệnh hiểm nghèo không ai cứu 
chữa, không ai để nương nhờ, không gặp thầy, không gặp thuốc, không 
bà con, không nhà cửa, chịu nhiều nỗi nghèo hèn khốn khổ, mà hễ 
danh hiệu ta đã nghe lọt vào tai một lần thì tất cả bệnh hoạn khổ não 
đều tiêu trừ, thân tâm an lạc, gia quyến sum vầy, của cải sung túc, cho 
đến chứng được đạo quả Vô Thượng Bồ Đề. Đại Nguyện thứ tám: 
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Nguyện đời sau khi ta chứng được đạo quả Bồ Đề, nếu có những phụ 
nữ nào bị trăm điều hèn hạ khổ sở của thân gái làm cho buồn râu, bực 
tức, sanh tâm nhàm chán, muốn bỏ thân ấy mà hễ nghe danh hiệu ta 
rối thì tất cả đều được chuyển thân gái thành thân trai, có đủ hình 
tướng trượng phu, cho đến chứng được đạo quả Vô Thượng Bồ Đề. Đại 
Nguyện thứ chín: Nguyện đời sau khi ta chứng được đạo quả Bồ Đề 
thì khiến cho chúng sanh hữu tình ra khỏi vòng lưới ma nghiệp, được 
giải thoát tất cả sự ràng buộc của ngoại đạo. Nếu có những kẻ sa vào 
rừng ác kiến, ta nhiếp dẫn họ trở về với chánh kiến và dần dần khiến 
họ tu tập theo các hạnh Bồ Tát được mau chứng đạo Chánh Đẳng Bồ 
Đề. Đại Nguyện thứ mười: Nguyện đời sau khi ta chứng được đạo quả 
Bồ Đề, nếu có chúng hữu tình nào mà pháp luật nhà vua gia tội phải bị 
xiểng xích, đánh đập, hoặc bị giam giữ trong chốn lao tù, hoặc bị chém 
giết, hoặc bị nhiều tai nạn nhục nhã, thân tâm chịu những nỗi khổ, 
buồn rầu, bức rứt, hễ nghe đến danh hiệu ta thì nhờ sức oai thần phước 
đức của ta đều được giải thoát tất cả những nỗi ưu khổ ấy. Đại Nguyện 
thứ mười một: Nguyện đời sau khi ta được chứng đạo Bồ Đề, nếu có 
chúng hữu tình nào bị sự đói khát hoành hành, đến nỗi vì tìm miếng ăn 
phải tạo các nghiệp dữ, mà hễ nghe danh hiệu ta rỗi chuyên niệm thọ 
trì thì trước hết ta dùng các món ăn uống ngon lạ ban bố cho thân họ 
được no đủ và sau ta mới đem pháp vị nhiệm mầu kiến lập cho họ cái 
cảnh giới an lạc hoàn toàn. Đại nguyện thứ mười hai: Nguyện đời sau 
khi ta chứng được đạo Bồ Đề, nếu có chúng hữu tình nào nghèo đến 
nỗi không có áo che thân bị muỗi mòng cắn đốt, nóng lạnh dãi dầu, 
ngày đêm khổ bức, hễ nghe đến danh hiệu ta mà chuyên niệm thọ trì 
thì ta khiến cho được như ý muốn: Nào các thứ y phục tốt đẹp, nào tất 
cả các bảo vật trang nghiêm, nào tràng hoa, phấn sáp bát ngát mùi 
thơm và trống nhạc cùng những điệu ca múa, tùy tâm muốn thưởng 
thức món nào cũng được thỏa mãn cả. 


The Twelve Vows 0ƒ Bhaishqjya-Guru-Buddha 


According to The Medicine Buddha Sutra, the Buddha said to 
ManJusri Bodhisattva: “East of this world, past countless Buddha-lands, 
more numerous than the grains of sand In ten Ganges Rivers, there 
exIsts a world called Pure Lapis Lazuli. The Buddha of that world 1s 
called the Medicine Buddha Lapis Lazuli Radiance Tathagata, Arhat, 
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the Perfectly Enlightened, Perfect in Mind and Deed, Well Gone, 
Knower of the World, Unsurpassed Being, Tamer of Passions, Teacher 
of Gods and Men, Buddha, World Honoured One. When the World 
Honoured Medicine Buddha was treading the Bodhisattva path, he 
solemnly made Twelve Great Vows to grant sentient beings whatever 
they desired. Sakyamuni Buddha confirmed ManJjusri Bodhisattva: “I 
cannot possibly describe them all, not even If Ï were to speak for an 
eon or more. However, this Buddha-land 1s utterly pure. You wIll find 
no tempftations, no Evil Paths nor even cries of suffering there.” The 
Medicinne Buddha Sutra also stresses on the merits and virtues of 
BhaIsaya-Guru and encourages sentient beings to have faith In this 
Buddha so that they ca be reborn 1n the Eastern Paradise; however, the 
sutra never denies the Western Paradise. Sakyamuni Buddha told 
ManJusri in the Medicine Buddha Sutra as follows: “There are living 
beings who don't distinguish good from evil, who indulge in greed and 
stinginess, and who know nothing of giving or 1fs rewards. They are 
stupid, 1gnorant, and lack the foundation of faith. They accumulate 
much wealth and many treasures and ardently guard them. When they 
see a beggar coming, they feel displeased. When they have to practice 
an act of charity that does not benefit themselves, they feel as though 
they were cutting a piece of flesh from their body, and they suffer deep 
and painful regret. There are other innumerable avaricious and miserly 
living beings who hoard money and necessities that they don”t use 
even for themselves, how much less for their parents, WIVes, or 
servants, or for beggars! At the end of their lives, such beings wIll be 
reborn among the hungry ghosts or animals. If they heard the name of 
that Buddha, Medicine Master Vaidurya Light Tathagata, In thetr 
former human existence, and they recall that Tathagata`s name for the 
briefest moment while they are in the evil destinies, they will 
1immediately be reborn In the human realm. Moreover, they wIll 
remember theIr past lives and will dread the sufferings of the evil 
destinies. They will not delight in worldly pleasures, but wIll reJoice 1n 
giving and pralse others who give. They will not begrudge giving 
whatever they have. Gradually, to those who come to beg, they will be 
able to give away theIr own head, eyes, hands, and even theIr enfire 
body, to say nothing of their money and property! 'These beings will 
drift endlessly In the realms of hells, ghosts or animal, but they have a 
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chance to hear His name. There are beings who, although they study 
under the Tathagata, nonetheless violate the precepts. Others, although 
they do not violate the precept(s, nonetheless, transgress the rules and 
regulations. Others, although they do not violate the precepts or rules 
and regulatlons, nonetheless destroy ther own prOper VIews, 
nonetheless neglect learning, so they are unable to understand the 
profound meaning of the Sutras that the Buddha speaks. Others, 
although they are learned, nonetheless ø1ve rise to overweening pride. 
Shadowed by overweening pride, they justfy themselves and 
disparage others, slander the Proper Dharma, and Join the retinue of 
demons. Such fools act on their misguided views and further, cause 
Immeasurable millions of beings to fall into pIts of great danger. These 
beings wIll drift endlessly 1n the realms of the hells, hungry ghosts, and 
animals. But 1f they hear the name of Medicine Master Vaidurya Light 
Tathagata, they will be able to renounce their evil practices and 
cultivate wholesome Dharmas, and thereby avoid falling Iinto the evil 
destinies. If those who have fallen into the evil destinies because they 
could not renounce their evil practices and cultivate wholesome 
Dharmas, by the awesome power of the past vows of that Tathagata, 
get to hear his naem for only a moment, then after they pass out of that 
exIstence, they will be reborn again as human beings. They will hold 
proper views and wIll be ever vigorous. Their minds will be regulated 
and Joyful, enabling them to renounce their families and leave the 
householder”s le. They will take up and mainfain study of the 
Tathagata's Dharma without any violaton. They will understand 
profound meaninss and yet be free from overweening pride. They wIll 
not slander the Proper Dharma and wIll never Join the ranks of demons. 
They will progressively cultivate the practices of Bodhisattvas and will 
soon bring them to perfection. There are sentient beings who harbor 
stinginess, greed and jealousy, who praise themselves and disparage 
others, they wIll fall Into the three evil destimes for countless 
thousands of years where they will undergo Intense suffering. After 
undergoing Intense suffering, at the end of their lives they wIll be 
reborn 1n the world as oxen, horses, camels, and donkeys that are 
constantly beaten, afflicted by thirst and hunger, and made to carry 
heavy burdens along the roads. Or they may be reborn among lowly 
people, as slaves or servants who are always ordered around by others 
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and who never for a moment have freedom. If such beings, In theIr 
former lives as humans, heard the name of the World Honored One, 
Medicine Master Vaidurya Light Tathagata, and by this good cause are 
able to remember it and sincerely take refuge with that Buddha, then, 
by means of the Buddha”s spiritual power, they will be liberated from 
all sufferings. They will be endowed with keen faculties, and they wIll 
be wise and erudite (learn broadly). They will always seek the 
supreme Dharmas and encounter good friends. They will eternally 
sever the nets of demons and smash the shell of Ignorance. They wIll 
dry up the river of afflictions and be liberated from bírth, old age, 
sickness, death, anxiety, grief, suffering, and vexatlon (depression). 
There are beings who delight In perversity and engage in legal dispute, 
bringing troubles to others as well as themselves. In theIr actions, 
speech, and thoughts, they create and Iincrease evil karma. They are 
never willing to benefit or forgive others, they scheme to harm one 
another Instead. They pray and bow to the spirits of the mountains, 
Íorests, trees, and graves. They KkIlH living beings In order to make 
sacrifices of blood and flesh to the Yaksa and Raksasa ghosts. They 
write down the names of theiIr enemies and make Images of them, and 
then they bewitch those names and Iimages with evil mantras. They 
summon paralysis ghosfs, or command corpse-raising ghosts to kilÏ or 
injure their enemies. However, If the victims hear the name of 
Medicine Master Vaidurya Light Tathagata, then all those evil things 
wIll lose their power to do harm. The evildoers w1ll become kind to one 
another. They will attain benefit, peace, and happiness and no longer 
cherish thoughts of malice, affliction, or enmity. Everyone will reJoice 
and feel content with what they have. Instead of encroaching upon 
each other, they seek to benefit one another. There are people among 
the fourfold assembly of Bhikshus, Bhikshuns, Upasakas, and 
Upasikas, as well as other good men and women of pure faith, who 
accept and uphold the eight precepts either for one year or for three 
months, practicing and studying them. With these good roots, they may 
vow to be reborn In the Western Land of Ulimate Bliss where the 
Buddha of Limitless Life dwells, to hear the Proper Dharmas, but the1r 
resolve may not be firm. However, If they hear the name of the World 
Honored One, Medicine Master Vaidurya Light Tathagata, then as the 
end of their lives draws near, before them will appear eight great 
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Bodhisattvas, whose names are: ManJusri, Avalokitesvara (the one 
who observes the sounds of the world), Great Strength Bodhisattva, 
Inexhaustible Intention Bodhisattvva, Jewelled Udumbara Flower, 
Medicine King, Medicine Superlor, and Maitreya Bodhisattva. Those 
eight great Bodhisattvas will appear In space to show them the way, 
and they will naturaly be born by transformation in that land, amid 
precIous flowers. Or they may be born In the Heavens due to this 
cause. Although reborn In the heavens, their original good roots wIll 
not be exhausted and so they will not fall Into the evil destinies again. 
When thetr life in the heavens ends, they wIll be born among people 
again. They may be wheel-turning kings, reigning over the four 
conftinents with awesome virtie and ease, bringing uncountable 
hundreds of thousands of living beings to abide 1 the practice of the ten 
good deeds. Or they may be born as ksatriyas, Brahmans, laymen, or 
sons of honorable families. They will be wealthy, with storehouses 
filed to overflowing. Handsome 1n appearance, they will be 
surrounded by a great retinue of relatives. They wIll be intelligent and 
Wise, courageous and valiant, like great and awesome knights. lf a 
woman hears the name of the World Honored One, Medicine Master 
Vaidurya Lipht Tathagata, and sincerely cherishes it, in the future she 
wIll never be born as a female. 

Besides, BhaishaJ]ya-Guru-Buddha also has twelve great vows: The 
Fưst great Vow: IÌ vow that 1n a future life, when I have attained 
Supreme, Perfect Enliphtenment, my brilliant rays wIll radiate to all 
beings or to shine upon all beings with the lipht from my body, 
1lluminating Infinite, countless boundless realms. This body will be 
adorned with the Thiry-IEwo Marks of Greatness and Eighty 
AuspIclous Characteristics. Furthermore, I will enable all sentient 
beings to become Just like me. The Second Greaf Vow: ÏÌ vow that 1n a 
future life, when I have attained Supreme Enlipghtenment, my body, 
Iinside and out, will radiate far and wide the clarity and flawless purIty 
Of lapIs lazuli. This body will be adorned with superlative virtues and 
dwell peacefully in the midst of a web of light more magnificent than 
the sun or moon. The light will awaken the minds of all beings dwelling 
1n darkness, enabling them to engage In theIr pursuifs according to thetr 
wishes. The Third Great Vow: Ì vow that 1n a future life, when I have 
attained Supreme Enlightenment, I will, with Infinite wisdom and 
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skillful means, provide all sentient beings with an inexhaustible 
quantity of goods to meet their material needs. They will never want 
for anything. The Fourth Great Vow: Ï vow that 1n a future life, when I 
have attained Supreme Enlightenmernt, I[ will set all who follow 
heretical ways upon the path to Enliphtenment. Likewise, | will set 
those who follow the Sravaka and Pratyeka-Buddha ways onto the 
Mahayana path. The Fựth Great Vow: I vow that In a future hfe, when 
I have attained Supreme Enlightenment, I will help all the countless 
senfient beings who cultivate the path of morality In accordance with 
my Dharma to observe the rules of conduct (Precepts) to perfection, In 
conformity with the Three Root Precepts. Even those gullty of 
disparaging or violating the Precepts wIll regain their purify upon 
hearing my name, and avoid descending upon the EvIl Paths. The Sixth 
Great Vow: | vow that 1n a future life, when I have attained Supreme 
Enliphtenment, sentient beings with Imperfect bodies, whose senses 
are deficlent, who are uegly, stupid, blind, deaf, mute, crippled, 
hunchbacked, leprous, Insane or suffering from various other 1lÏnesses, 
wIll, upon hearing my name, acquire well-formed bodies, endowed 
with Iintelligence, with all senses Intact. They will be free of illness and 
suffering. The Seventh Great Vow: Ì vow that in a future life, when I 
have attained Supreme Enlightenment, sentient beings afflicted with 
varlous IlÌnesses, with no one to help them, nowhere to turn, no 
physicians, no medicine, no family, no home, who are destitute and 
miserable, will, as soon as my name passes through their ears, be 
relieved of all their illnesses. With mind and body peaceful and 
contented, they will enJoy home, family and property in abundance and 
eventually realize Unsurpassed Supreme Enlightenment. The Eighth 
Grea£ Vow: I vow that 1n a future life, when I have attained Supreme 
Enliphtenment, those women who are extrtemely disgusted with 
“hundred afflictions that befall womenˆ and wish abandon their female 
form, will, upon hearing my name, all be reborn as men. They wIll be 
endowed with noble features and eventually realize UỦnsurpassed 
Supreme Enlightenment. The Ninth Great Vow: ÏÌ vow that 1n a future 
le, when I have attained Supreme Enlightenment, I[ will help all 
senfient beings escape from the demons' net and free themselves from 
the bonds of heretical paths. Should they be caught in the thicket of 
wrong views, I wIll lead them to correct views, gradually inducing them 


571 


to cultivate the practices of Bodhisattvas and swiftly realize Supreme, 
Perfect Enlightenment. The Tenth Greaf Vow: Ï vow that 1n a future 
le, when I have attained Supreme Enlightenemert, those sentient 
beings who are shackled, beaten, Imprisoned, condemned to death or 
otherwise subJected to countless miserles and humiliatlons by royal 
decree, and who are suffering in body and mind from this oppression, 
need only hear my name to be freed from all these afflictions, thanks to 
the awesome power of my merits and virtues. The Eleyenth Greaf 
Vow: I[ vow that in a future life, when I have attained Supreme 
Enliphtenmert, If sentlent beings who are tormented by hunger and 
thirst, to the point of creating evil karma In their attempfs fO survIve, 
should succeed In hearing my name, recite it singlemindedly and hold 
fast to 1t, [ wIll first satisfy them with most exquisite food and drink. 
Ultimately, 1t 1s through the flavor of the Dharma that I wIll establish 
them In the realm of peace and happiness. The Twelfth Great Vow: I 
vow that In a future life, when I have attained Supreme Enlightenment, 
1f sentlent beings who are utterly destitute, lacking clothes to protect 
them from mosquitos and flies, heat and cold, and are suffering day and 
night, should hear my name, recife 1t singlemindedly and hold fast to If, 
their wishes wIll be fulfilled. They wIll Iimmediately receive all manner 
of exquisite clothing, precious adornments, flower garlands and incense 
powder, and will enJoy music and entertainment to their heart's 
content. 
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Chương Bảy Mươi Sáu 
Chapter Sevenfy-Six 


Mười Hai Lời Nguyện Của 
Đức Quán Thế Âm Bồ Tát 


Bồ Tát Quán Thế Âm, từ kiếp lâu xa về trước đã thành Phật, hiệu 
là Chánh Pháp Minh, đang ở cõi Thường Tịch, vì lòng quan tâm và từ 
bi vô lượng, Ngài xuất hiện nơi các cõi. Ngài đứng cạnh đức Phật A Di 
Đà, mà lại hiện thân khắp nơi, khi thì thân Phật, khi làm Bồ Tát, A La 
Hán, Bích Chi, hay đủ thứ thân trong lục đạo trong mười phương Pháp 
Giới. Ngài hoàn tất bất cứ điều gì làm lợi cho chúng sanh và bất cứ 
thân nào cần thiết để cứu độ chúng sanh thì Ngài đều hiện ra thân ấy 
mà nói Pháp. Cũng như chư Phật, chư Bồ Tát cũng có rất nhiều. Trong 
những tác phẩm thần thoại Phật giáo Tín Tâm thì Quán Thế Âm là độc 
đáo nhất. Vì pháp thuật thần thông, vì sự ân cần khéo léo tuyệt luân 
của ngài “cứu độ tất cả những kẻ đang chịu khổ đau.” Quán Thế Âm, 
tên Bắc Phạn có nghĩa là “Vị Chủ Nhìn Xuống” (nhìn xuống chúng 
sanh mọi loài). Vị Bồ Tát đứng bên trái của Phật A Di Đà. Đây là vị 
Bồ Tát quan trọng nhất trong Phật giáo Đại Thừa. Ngài là hiện thân 
của từ bi, cùng với trí tuệ là một trong hai tính chất quan trọng của tâm 
giác ngộ của một vị Phật. Tên của Ngài theo nghĩa đen là “Một vị Chủ 
Nhìn Xuống” ám chỉ Ngài nhìn những khổ đau và phiền não của 
chúng sanh với lòng từ bi. Hình ảnh của Ngài nổi bật trong nhiều kinh 
điển Đại Thừa, như kinh Bát Nhã Ba La Mật Kinh, Kinh A Di Đà, 
trong đó Ngài là một trong những vị Bồ Tát của cõi Tịnh Độ của Đức 
Phật A Di Đà, kinh Pháp Hoa, có một chương trong đó Ngài là nhật vật 
chính. Trong kinh này, Ngài được diễn tả như là vị cứu khổ chúng sanh 
trong cơn hoạn nạn. Người ta nói chỉ cần tưởng nhớ tên Ngài một cách 
thành khẩn có thể được cứu thoát qua cơn nguy khốn. Trong những 
hình tượng ban sơ của Phật giáo vùng Đông Á, cho đến thời nhà Tống 
Ngài được vẽ như một người nam, nhưng từ thế kỷ thứ 10 thì hình ảnh 
của một người nữ mặc đổ trắng (Bạch Y Quan Âm) đã có ưu thế ở 
vùng Đông Á. Trong truyền thống “Spyan ras gzigs dbang phyug” ở 
Tây Tạng, Ngài được xem như là một vị thần Giám Hộ xứ sở, một 
trong những hóa thân của ngài là dòng truyền thừa tái sanh Đạt Lai Lạt 
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Ma. Ngoài ra, ngài còn là một trong tám vị đại Bồ Tát trong truyền 
thống Phật giáo Đại Thừa, và là vị có hạnh từ bi tích cực trong việc 
cứu độ chúng sanh. Câu thần chú “Óm Ma Ni Bát Di Hồng” có quan 
hệ trực tiếp với Bồ Tát Quán Âm. Trong Phật giáo Tậy Tạng thì Đức 
Bồ tát Quán Thế Âm được coi như vị Bồ Tát Thế Chủ và Đức Đạt Lai 
Lạt Ma được nhìn như là sự hiện thân của Ngài. Theo Eitel trong Trung 
Anh Phật Học Từ Điển của Giáo Sư Soothill, chúng sanh khổ não mà 
nhất tâm xưng danh ngài, tức thời ngài quán sát âm thanh của họ (tầm 
thanh) và độ cho họ được giải thoát. Khởi thủy tượng của ngài là tượng 
nam, nhưng bây giờ thì thường là tượng nữ. Nghĩa xác thực của Quán 
Âm chưa được xác định. Quán Âm là bộ Tam Thánh với Phật A Di Đà, 
thường đứng bên trái của Phật Di Đà, nhưng có đến ba mươi ba hai 
hình thức khác nhau của ngài Quán Thế Âm, có thể là một con chim, 
một tịnh bình, một nhành liễu, một viên ngọc ma ni, hay ngàn mắt 
ngàn tai, vân vân; khi làm người trợ giúp những em bé thì ngài bổng 
trên tay một đức trẻ. Đảo Phổ Đà là trung tâm chính thờ phượng Đức 
Quán Âm bên Tàu, nơi đó ngài là người bảo hộ những kẻ khổ đau 
hoạn nạn, đặc biệt là những người đi biển. Phẩm 25 trong Kinh Pháp 
Hoa là phẩm Phổ Môn nói về công hạnh của Đức Quán Thế Âm. 
Thỉnh thoảng người ta lầm ngài Quán Âm với Phật A Di Đà hay Phật 
Di Lặc. Theo các nguồn tài liệu Phật giáo khác, Bồ Tát Quán Âm là 
một trong bốn vị Bồ Tát quan trọng nhất của Phật giáo Đại Thừa. Ngài 
là Đại Bi Quán Thế Âm. Ngài cũng còn được gọi là Quán Tự Tại Bồ 
Tát. Ngài là đệ tử và là người nối tiếp Đức Phật A Di Đà ở Tây 
Phương Tịnh Độ. Ngài Quán Thế Âm còn có nhiều danh hiệu khác 
như: Quán Âm, Quán Tại Tát Đỏa, Quán Thế Âm, Quán Thế Tự Tại, 
Quán Tự Tại, Bồ Tát Thiên Thủ Thiên Nhãn, vân vân. Bồ Tát Quán 
Thế Âm, một trong những vị Bồ tát lớn của trường phái Phật giáo Đại 
thừa. Quán Thế Âm tâm thinh cứu khổ, thị hiện trong những hình thức 
không thể nghĩ bàn hầu đem sự gia hộ đến tới bất cứ nơi nào cần Ngài. 
Cũng còn được gọi là Đại Bi Quan Thế Âm Bồ Tát, một trong ba vị 
Phật và Bồ Tát của Tây Phương Tịnh Độ, hai vị kia là Phật A Di Đà và 
Bồ Tát Đại Thế Chí. Trong những tác phẩm thần thoại về Phật giáo 
thì thần thoại về Đức Quán Thế Âm Bồ Tát là độc đáo nhất. Vì pháp 
thuật thần thông, vì sự ân cần và khéo léo tuyệt luân của Ngài “cứu độ 
tất cả những kẻ đau khổ.” Chữ Avalokitesvara là chữ kép của chữ 
“ishvara” có nghĩa là Thế Tôn và chữ Avalokita có nghĩa là người nhủ 


575 


lòng từ bi, thí dụ như người nhủ lòng từ bi đến những kẻ đau khổ trên 
thế gian này. Theo Edward Conze trong Tỉnh Hoa và Sự Phát Triển 
của Đạo Phật, Quán Thế Âm là lòng từ bi nhân cách hóa. Kinh văn và 
ảnh tượng cho phép phân biệt ba giai đoạn của sự phát triển của Ngài 
ở Ấn Độ. Trước hết, Ngài là một phân của “Tam Vị Nhất Thể” gồm 
Vô Lượng Thọ, Quán Thế Âm và Đại Thế Chí. Tam vị nhất thể này có 
nhiều điểm tương đồng với các tôn giáo ở Ba Tư, nghĩa là trong sự thờ 
phụng Mithra và trong tôn phái Zervan, các tôn giáo ở Ba Tư coi thời 
gian vô hạn là nguyên lý căn bản. Được thu nhập vào Phật giáo, Quán 
Thế Âm trở thành vị Bồ Tát vĩ đại đến độ Ngài gần hoàn hảo như một 
đức Phật. Ngài có một quyền lực pháp thuật lớn lao để cứu độ chúng 
sanh trong mọi khó khăn và nguy hiểm. Ở giai đoạn thứ hai, Quán Thế 
Âm thủ đắc một số chức vụ và tính chất vũ trụ. Ngài nắm thế giới 
trong tay. Ngài vô cùng cao lớn, 810.000 ngàn dặm, mỗi lỗ chân lông 
ngài chứa đựng một thế giới hệ. Ngài là chúa tế và là đấng Thế Tôn 
của thế gian. Từ mắt Ngài phóng ra mặt trời và mặt trăng. Từ miệng 
Ngài phóng ra gió và từ chân Ngài là trái đất. Về tất cả những phương 
diện này, Quán Thế Âm giống như Phạm Thiên. Cuối cùng, ở giai 
đoạn thứ ba, lúc mà những yếu tố pháp thuật trong Phật giáo chiếm 
hàng đầu, Ngài trở thành một pháp sư có nhiều năng lực nhờ những 
mạn trà và thu nhận nhiều đặc tính của Siva. Đó là Quán Thế Âm Mật 
Tông. Quán Thế Âm, vị “Bổ Tát Nhìn Xuống” chúng ta với lòng bi 
mẫn, là một trong những vị Bồ tát rất quen thuộc trong trường phái Đại 
Thừa. Ngài được mọi người tôn kính như là sự hiện thân của lòng bi 
mẫn, thường được mô tả hay họa hình với 11 đầu và 1.000 tay, tất cả 
đều được dùng trong việc phân bố sự cứu trợ của ngài. Ngài tháp tùng 
Đức Phật A Di Đà, vị Phật đang ngự trị tại Thiên đường Cực Lạc, Tây 
Phương Tịnh Độ. Phật A Di Đà là một trong nhiều vị Phật quan trọng 
nhất trong các vị Phật khác đang ngự tại nhiều Phật quốc khác nhau 
của Phật giáo Đại Thừa. Đức Quán Thế Âm có thể tìm nhiều cách để 
cứu độ, bao gồm cả hình thức của một vị đệ tử, một vị Tăng, một vị 
trời, hay một vị nữ Bồ Tát Ta Ra. Theo Phật giáo Tây Tạng, Tara là 
một vị nữ Bồ Tát quan trọng trong Phật giáo Ấn Độ và Tây Tạng, được 
sanh ra từ giọt nước mắt thương xót của Bồ Tát Quán Thế Âm, và 
những vị Đạt Lai Lạt Ma cũng được người ta cho là những kiếp tái 
sanh của ngài Quán Thế Âm. Sự sùng bái ngài Quán Thế Âm đã tạo 
nên những cảm hứng của những tác phẩm nghệ thuật tôn giáo đẹp nhất 
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trong truyền thống Phật giáo Á Châu. Vào thế kỷ thứ 10, ở Trung quốc 
người ta bắt đầu trình bày những bức vẽ về ngài Quán Thế Âm có 10 
tay. Bốn tay dùng để giữ mặt trời, mặt trăng, quyển trượng và đinh ba; 
sáu cánh tay còn lại được dùng để bắt nhiễu ấn pháp khác nhau biểu 
hiện sự bố thí, lòng vô úy và đức hiến dâng. Theo Phật giáo Đại Thừa 
Trung Quốc, Bồ Tát Quán Thế Âm thường được miêu tả với một ngàn 
cánh tay, trong mỗi cánh tay đều có một con mắt của nó, nhằm chỉ 
nguyện lực của Ngài là có thể hết thấy những kẻ khổ đau trên thế gian 
và đưa ngàn tay đến cứu vớt lấy họ. Kinh văn và ảnh tượng đề nghị ba 
giai đoạn của sự phát triển của ngài ở Ấn Độ. Giai đoạn đầu tiên, ngài 
là một phân của Tam Vị Nhất Thể gồm Phật Vô Lượng Thọ, Quán 
Thế Âm và Đại Thế Chí Bồ Tát (kẻ đã đạt được đại năng lực). Tam Vị 
Nhất Thể này có nhiều điểm tương đồng với tôn giáo ở Ba Tư, thí dụ 
như là sự thờ phụng Thần Mithra, và trong tông phái Zervan ở Ba Tư, 
coi thời Vô Hạn là nguyên lý căn bản. Được du nhập vào Phật giáo, 
Quán Thế Âm trở thành một vị Bồ Tát vĩ đại đến độ ngài gần hoàn 
hảo như một vị Phật. Ngài có một quyển lực pháp thuật lớn lao để cứu 
độ chúng sanh trong mọi tình huống nguy hiểm và khó khăn. Trong 
giai đoạn thứ nhì, Quán Thế Âm thủ đắc một số nhiệm vụ và tính chất 
vũ trụ. Ngài “nắm thế giới trong tay,” ngài vô cùng cao lớn--“800.000 
dặm”--“mỗi một lỗ lông của ngài chứa đựng một thế giới.” Ngài là 
Chúa tể và đấng Thế Tôn của thế gian. Từ mắt ngài phóng ra mặt trời 
và mặt trăng; từ miệng ngài phóng ra gió; từ chân ngài phóng ra trái 
đất. Về tất cả những phương diện này Quán Thế Âm giống như Phạm 
Thiên của Bà La Môn giáo. Cuối cùng, ở giai đoạn thứ ba, lúc mà 
những yếu tố pháp thuật trong Phật giáo chiếm ưu thế hàng đầu, ngài 
trở thành một pháp sư, có nhiều năng lực nhờ những thần chú và thâu 
nhận nhiều đặc tính của Thần S¡ Va trong Ấn giáo. Đó là Quán Thế 
Âm của Mật tông. 

Ngài Bồ Tát Quán Thế Âm có thể được diễn tả như một vẳng 
trăng duy nhất trên trời mà bóng lại ¡in khắp ngàn muôn sông hồ, từ 
biển cả cho đến giọt sương, những nơi có nước là có trăng hiện. Tuy 
nhiên, nếu nước đục, thì bóng trăng sẽ mờ khuất. Tâm tính của chúng 
ta cũng giống như nước, nếu chúng sanh một lòng chuyên niệm đức 
Quán Thế Âm, Bồ Tát liền dùng đủ mọi thứ phương tiện thiện xảo từ 
thuận đến nghịch, từ ẩn đến hiện khiến cho chúng sanh được lợi lạc. 
Nếu trái lại, không chuyên nhất tu tập, tức là tâm mờ đục, sẽ khó lòng 
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nhận được sự cảm ứng của ngài. Hơn nữa, Bồ Tát Quán Thế Âm đạo 
pháp rộng lớn không ngằn mé, tùy theo căn tính của tất cả chúng sanh, 
nói đủ pháp để giáo hóa, chứ không riêng lập một phương thức nào, 
nên pháp môn của ngài được gọi là “Phổ Môn.” Bên cạnh đó, ngài còn 
có mười hai lời nguyện đặc biệt nhằm cứu độ chúng sanh: Đại Nguyện 
thứ nhất: Nam Mô hiệu Viên Thông, danh Tự Tại, Quán Âm Như Lai 
quảng phát hoằng thệ nguyện: Ngài được xưng tặng là “hiểu biết đầy 
đủ,” “thong dong hoàn toàn.” Ngài đem phép tu hành mà khuyến độ 
khắp cùng chúng sanh. Đại Nguyện thứ nhì: Nam Mô nhứt niệm tâm 
vô quái ngại, Quán Âm Như Lai thường cư Nam Hải nguyện: lộ) trong 
một niệm tâm được tự tại vô ngại, Ngài thường ở bể phương Nam để 
cứu độ chúng sanh. Đại Nguyện thứ ba: Nam Mô Ta Bà U Minh giới 
Quán Âm Như Lai tầm thanh cứu khổ nguyện: Ngài luôn ở cõi Ta Bà 
và cõi U Minh để cứu độ kẻ nào kêu cứu tới Ngài. Đại Nguyện thứ tư: 
Nam Mô hàng tà ma, trừ yêu quái Quan Âm Như Lai năng trừ nguy 
hiểm nguyện: Ngài có khà năng trừ khử loài tà ma yêu quái, và đủ sức 
cứu người gặp nguy hiểm. Đại Nguyện thứ năm: Nam Mô thanh tịnh 
bình thùy dương liễu, Quán Âm Như Lai cam lộ sái tâm nguyện: Ngài 
lấy nhành dương liễu dịu dàng nhúng vào nước ngọt mát trong cái bình 
thanh tịnh để rưới tất cả lửa lòng cùa chúng sanh. Đại Nguyện thứ sáu: 
Nam Mô Đại Từ Bi năng Hỷ Xả, Quán Âm Như Lai thường hành bình 
đẳng nguyện: Thương xót người đói và sẵn lòng tha thứ, Ngài không 
phân biệt kể oán người thân, tất cả Ngài đều coi như nhau. Đại 
Nguyện thứ bảy: Nam Mô trú dạ tuần vô tổn hại, Quán Âm Như Lai 
thệ diệt tam đồ nguyện: Đêm ngày đi khắp đó đây để cứu giúp chúng 
sanh ra khỏi các sự tốn hại, Ngài nguyện cứu vớt chúng sanh ra khỏi ba 
đường ác địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh. Đại Nguyện thứ tám: Nam 
Mô vọng Nam nham cầu lễ bái, Quán Âm Như Lai, già tỏa giải thoát 
nguyện: Nếu ai quay về núi hướng Nam mà hết lòng cầu nguyện thì 
dầu có bị gông cùm xiểng xích cũng được thoát khỏi. Đại Nguyện thứ 
chín: Nam Mô tạo pháp thuyển du khổ hãi, Quán Âm Như Lai độ tận 
chúng sanh nguyện: Dùng phép tu hành để làm chiếc thuyền, Ngài đi 
củng khắp trong biển khổ để độ hết chúng sanh. Đại Nguyện thứ mười: 
Nam Mô tiễn tràng phan, hậu bảo cái, Quán Âm Như Lai tiếp dẫn Tây 
Phương nguyện: Nếu ai cầu nguyện và tu hành theo Ngài chỉ dẫn, khi 
rời bỏ xác thân nầy thì sẽ có phướn dài đi trước, tràng lọng quý giá 
theo sau, để rước về Tây Phương. Đại Nguyện thứ mười một: Nam Mô 
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Vô Lượng Thọ Phật cảnh giới, Quán Âm Như Lai Di Đà thọ ký 
nguyện: Ở cảnh giới của Đức Vô Lượng Thọ, tức Đức A Di Đà, Ngài 
đã được cho biết trước là về sau Ngài sẽ thay thế Đức Phật A Di Đà ở 
ngôi vị đó. Đại Nguyện thứ mười hai: Nam Mô đoan nghiêm thân vô 
tỷ trại, Quán Âm Như Lai quá tu thập nhị nguyện: Được thân hình 
nghiêm trang không ai so sánh được với Ngài, ấy là kết quả của sự tu 
theo mười hai nguyện lớn nầy. 


The Twelve Vows 0ƒ Avalokitesvara Bodhisattva 


The Bodhisatva Avalokitesvara has, since the time without 
beginning, been a Buddha with the name of True Dharma Light. While 
residing In the Land of Eternal Stillness, because of Her boundless 
concern and compasion, She also appears In all lands and realms. 
Standing beside Amitabha Buddha, She also manifests Herself 
everywhere, as Buddha, Bodhisattva, Arhat, Pratyeka Buddha, or takes 
the form of various beings along the Six Paths In the Dharma Realm of 
the ten directions. She accomplishes whatever deeds are of benefit to 
senfient beings and takes whatever form 1s necessary to rescue them 
and teach them the Dharma. Like Buddhas, Bodhisattvas are very 
numerous. Among the creations of the mythological Imagination of the 
Buddhism of Faith, Avalokitesvara 1s the most outstanding. By the 
power of his magic, and by his Infinite care and skill in his “salvation of 
all those who are suffering.” ÀA Sanskrit term for “Lord who Looks 
Down.” A Bodhisattva who stands on the left side of Amitabha Buddha. 
Thịs 1s the most Important Bodhisattva in Mahayana Buddhism. He 1s 
the embodiment of compassion (karuna), which along with wisdom 
(prajna) 1s one of the two main characterisfics of the awakened mind of 
a Buddha. His name literally means “the Lord who Look Down,” 
1mplying that he views the sufferings and afflictions of sentient beings 
with compassion. He figures prominently in many Mahayana sutras, 
e.g., several Perfection of Wisdom sutras, the Sukhavati-Vyuha, In 
which he 1s said to be one of the Bodhisattvas in the Pure Lan of 
Amitabha, and the Saddharma-Pundarika, which has an entire chapter 
in which he 1s the main figure. In this sutra, he 1s described as the 
savior of beings In trouble. It 1s said that by merely remembering his 
name with devotion one can be saved In times of distress. In early East 
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Asian Buddhist depictions, up to the early Sung Dynasty, he 1s 
portrayed as a male, but since at least the tenth century the image of a 
female In a white robe (Pai-I-Kuan-Yin) has predominated 1n East 
Asia. In Tibet Avalokitesvara Spyan ras øZIgs dbang phyug 1s viewed 
as the countryˆs patron deity, one of physical enamanations 1s the Dalai 
Lamas Incarnational line. Furthermore, he 1s 1s one of the eight great 
Bodhisattvas in Mahayana tradiional Buddhism, and one whose 
activifles Iinvolve the active practice of compassion In saving sentient 
beings. The mantra of “Om Mani Pad mi Hum” 1s directly associated 
wh Avwalokitesvara Bodhisatva. In Tibentan Buddhism, 
Avalokitesvara Bodhisattva Is considered to be the main patron 
Bodhisattva, and the HDalai Lama 1s viewed as his Incarnate 
manifestfation. According to Eitel in The Dictionary of Chinese-English 
Buddhist Terms, Avalokitesvara 1s one who contemplates the world”s 
sounds, origInally represented as a male, the Images are now generally 
those of a female figure. The meaning of the term 1s in doubt. Kuan- 
Yin 1s one of the triad of Amitabha, 1s represented on his left, and 1s 
also represented as crowned with Amida; but there are as many as 
thirty-two đifferent forms of Kuan-Yn, sometimes with a brưrd, a vase, 
a wlllow wand, a pearl, a thousand eyes and hands, etc. and when as 
bestower of children, carrying a child. The 1sland of P°u-T”o (Potala) 1s 
the chief center of Kuan-Yin worship, where she 1s the protecftor of all 
In distress, especially of those who go to sea. Chapter 25 of the Lotus 
Sutras devoted to Kuan-Yin, and 1s the principal scriptures of the cult. 
Kuan-Yin is sometimes confounded (bị lầm lẫn) with Amitabha and 
Mattreya. According to other Buddhist sources, Avalokitesvara 
Bodhisattva 1s one of the four greatest Important Bodhisattvas in 
Mahayana Buddhism. He ¡1s a Bodhisattva of Great Compassion and 
Observer of the Sounds of the World. He 1s also known as the 
Contemplator of Self-Mastery. He Is the disciple and future successor 
of Amitabha Buddha in the Western Pure Land. Avalokitesvara 
Bodhisattva also has varilous titles such as: Kuan-Yin, Kuan-Yin 
Bodhisattva, Regarder or Observer of the world's sounds or crles 
(sounds that enlighten the world), the Sovereign Beholder of the world, 
the Sovereign Beholder, not associated with sounds or cries, One 
Thousand Hands and Eyes Bodhisattva, and so on. World Volce-Seeing 
Bodhisattva, one of the great bodhisattvas of the Mahayana Buddhism. 
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Avalokitesvara contemplates the sound of the world. She can manifest 
herself in any conceivable form to bring help wherever 1t is needed. 
Bodhisattva of compassion and deep listening. Also called Kuan Shi 
Yin, the Bodhisattva of compassion. One of the three Pure Land Sages 
(Buddhas and Bodhisattvas). The others being Buddha Amitabha and 
Bodhisattva Mahasthamaprapta. Among Buddhism mythologIcal works, 
works on Avalokitesvara Bodhisattva are the most outstanding. By the 
power of his magic, and by his Infinite care and skill he affords safety 
to those who are anxious. The word Avalokitesvara 1s a compound of 
the word “ishvara” means “Lord or Sovereign,” and of “avalokita” 
which means he who looks down with compassion, 1.e., on beings 
suffering In this world. According to Edward Conze In Buddhism: Its 
Essence and Development, Avalokitesvara personifiles compassion. 
The texts and Images suggest that in India one may distinguish three 
stages In his development. At first, he 1s a member of a trinity, 
consisting of Amitayus, Avalokitesvara and Mahasthamaprapta. This 
Trimtfy has many counterparts In lranian religion, 1.e., in the Mithras 
cult and Zervanism, a Persian religion which recognized Infinite Time 
(Zervan  Akarana=Amita-ayus) as the fundamenfal  princIple. 
Assmilaed by Buddhism, Avalokitesvara becomes a great 
Bodhisattva, so great that he Is nearly as perfect as a Buddha. He 
pOSSesses a greaf miraculous power to help In all kinds of dangers and 
difficulties. In the second stage, Avalokitesvara acquires a number of 
cosmic functions and features. He hold the world In his hand, he 1s 
Immensely big, 800,000 myriads of miles, each of the pores of his skin 
conceals a world system. He Is the Lord and Sovereign of the world. 
From his eyes come the sun and the moon, from his mouth the winds, 
from his ffet the earth. In all these respects, Avalokitesvara resembles 
the Hindu God, Brahma. Finally, in the third stage, at a tre when the 
magical elements of Buddhism come to the fore, he becomes a great 
magiclan who owes hIs power to his mantras, and he adopts many of 
the characteristics of Siva. This 1s the Tantric AvalokItesvara. 
Avalokitesvara, the “Bodhisatva who Looks Down” on us with 
compassion, 1s one of the most popular Mahayana Bodhisattvas. 
Revered as the embodiment of compassion, he 1s frequently depicted 
with eleven heads and 1,000 arms, all of which are used In his 
dispensation of aid. Avalokitesvara Is an attendant of the Buddha 
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Amitabha, who rules over Sukhavati, the Pure Land of the West. 
Amitabha 1s one of the most Iimportant of the many Buddhas who 
resides In the different Buddha fields of Mahayana Buddhism. 
Avalokitesvara finds many ways to help, not least by assuming a 
varlety of forms, including those of a disciple, a monk, a god or a Tara. 
According to Tibetan Buddhism, Tara, an Iimportant female bodhisattva 
1n Indo-Tibetan Buddhism, was born from a teardrop of his compassion, 
and the Dalai Lamas are sometimes said to be successive 
reincarnations of Avalokitesvara. The cult of Avalokitesvara has 
Inspired some of the most beautiful works of religious art in Asian 
Buddhism. In the 10” century, Chinese Buddhists started painting 
Iimages of Avalokitesvara Bodhisattva with ten arms. Four of these ten 
arms hold the sun, moon, a mace and a trident; and the remaIning six 
are In the distincfive gesture (mudra) of giving, banishing fear and 
offering. According to Chinese Mahayana Buddhism, Bodhisattva 
Avalokitesvara 1s often depicted with one thousand hands, each hand 
confaining 1s own eye, to Indicate the vows and powers of the 
Bodhisattva to see all those suffering in the world and reach Into the 
world and pull them out of their suffering. The texts and the Images 
suggest that In India one may distinguish three stages 1n his 
development. At first, he 1s a member of a Trinity, consisting of 
Amitayus, Avalokitesvara and Mahasthama-prapta (the one who has 
affained great strength). This Trinty has many counterparts In lranian 
religion, 1.e., in the Mithras cult in Zervanism, a Persian religion which 
recognized Infinte Time (Z⁄ervan Akarana=Amitayus) as the 
fundamental principle. Assimilated by Buddhism, Avalokitesvara 
becomes a great Bodhisattva, so great that he 1s nearly as perfect as a 
Buddha. He possesses a great miraculous power to help in all kinds of 
dangers and difficulties. In the second stage, Avalokitesvara acqulires a 
number of cosmic functions and features. He “holds the world In his 
hand,” he 1s Immensely big-- “800,000 myriads of miles”-- “each of the 
pores of his skin conceals a world system.” He is the Lord and 
Sovereign of the world. From his eyes come the sun and the moon, 
from his mouth the winds, from his feet the earth. In all these respects 
Avalokitesvara resembles the Hindu God, Brahma. Einally, in the third 
stage, at a time when the magical elements of Buddhism come to the 
fore, he becomes a gøreat magiclan who owes his power to his mantras, 
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and he adopts many of the characteristics of Shiva. This 1s the Tantric 
Avalokitesvara. 

Bodhisattva Avalokitesvara can be described as a single moon In 
the sky appears In ten thousand rivers and lakes. From the oceans to 
the tiniest dewdrops, wherever there 1s limpid water, the moon 
appears. However, If the water 1s turbid or muddy, the Image of the 
moon will be blurred or hidden. Our Mind-Nature 1s similar to the 
water. If sentient beings concentrate singlemindedly on the Bodhisattva 
Avalokitesvara, She employs all kinds of expedients, favorable and 
unfavorable, hidden or overt, to bring them benefits. If, on the other 
hand, the cultivator 1s not utterly sincere and singleminded 1n his 
recitation, his mind-water will be turbid and 1t will be difficult for him 
to obtain a response. Moreover, Bodhisattva Avalokitesvara s methods 
are boundless and all-encompassing. She preaches every kind of 
method to teach and transform sentient beings In accordance with theIr 
individual capacitles and nature, without Insisting on any particular 
Dharma method. Therefore, Her approach 1s called “Universal Door.” 
Besides, she also has twelve specific vows to save sentilent beings: The 
EFirst Great Vow: Namo, the Greatly Enlightened, well known for great 
spiritual freedom, the Avalokitesvara Tathagata's vow of Iimmense 
propagation. The Second Greaft Vow: Namo, single-minded 1n 
liberation, Avalokitesvara Tathagata”s vow to often dwell in Southern 
Ocean. The Third Great Vow: Namo, the dweller of Saha World, the 
Underworld, Avalokitesvara Tathagata's vow to follow the prayer 
sounds of sentient beinss to alleviate pains and sufferings. The Fourth 
Great Vow: Namo, the destroyer of evil spirits and demons, 
Avalaokitesvara Tathagata's vow to eliminate dangers. The Fựh 
Great Vow: Namo, the holy water botle and willow branch, 
Avalokitesvara Tathagata”s vow to provide comfort and purification of 
senfient beings” minds with sweet holy water. The Sixíh Great Vow: 
Namo, the greatly compassionate and forgiving Avalkitesvara 
Tathagataˆs vow often to carry out conducts with complete fairness and 
cqualty. The Seventh Greaf Vow: Namo, in all times without 
abandonment, Avalokitesvara Tathagata`s vow to try to eliminate the 
three realm. The Eighth Greaf Vow: Namo, Potala Mountain, essential 
to worship, Avalokitesvara Tathagata”s vow to break from the bondage 
of shackles and chaIns to find liberation. The Ninfh Great Vow: Namo, 
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the creator of the dharma-vessel traveling the ocean of sufferings, 
Avalokitesvara Tathagata*s vow to rescue and aid all sentient beings. 
The Tenth Greaf Vow: Namo, the holder of flags and parasols, 
Avalokitesvara Tathagata”`s vow to protect and deliver sentient beings 
to the Western Pure Land. The eleyenth Great Vow: Namo, the world 
of the Infinite Life Buddha, Avalokitesvara Tathagata”s vow to have 
Amitabha Buddha give the prophecy of Buddhahood. The Twelfih 
Grea£ Vow: Namo, the Incomparable adorning body 1n the three worlds, 
Avalokitesvara Tathagata”s vow to complete the twelve vows fo rescue 
sentient beIngs. 
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Chương Bảy Mươi Bảy 
Chapter Seventy-Seven 


Tu Tập Phổ Hiền Hạnh Nguyện 


Phổ Hiền là vị Bồ Tát Toàn Thiện hay Toàn Phúc. Một trong 
những bồ tát chính của trường phái Phật giáo Đại thừa. Ngài còn là 
hiện thân của đức trầm nh, lòng thương xót và trí huệ sâu xa. Ngài 
được sùng kính như người bảo hộ cho tất cả những ai truyền bá Phật 
pháp và được coi như là hiện thân của trí năng đồng nhất, tức là hiểu 
được sự đồng nhất giữa cái giống nhau và cái khác nhau. Ngài thường 
cỡi voi trắng sáu ngà (voi tượng trưng cho sức mạnh của trí tuệ), xuất 
hiện cùng lúc với Bồ tát Văn Thù bên cạnh (phải) Phật Thích Ca. Ngài 
cũng còn được gọi là Tam Mạn Bạt Đà La, tiêu biểu cho “Lý,” ngài 
cũng là vị bảo hộ Kinh Pháp Hoa và những người hành trì kinh nầy; 
đồng thời ngài cũng có liên hệ mật thiết với Kinh Hoa Nghiêm. Ngài 
ngự tại phía đông vũ trụ. Một hình ảnh quan trọng trong Phật giáo Đại 
Thừa, một vị Bồ Tát trong các kinh điển Đại Thừa, người nói ngài là vị 
Bồ tát bảo vệ những ai hoằng trì Phật pháp, và người ta thường vẽ ngài 
cùng với Đức Đại Nhật Như Lai. Về Tiếu Tượng Học thì ngài thường 
được vẽ cỡi voi trắng có sáu ngà, và tay ngài thường cầm một bông 
sen, một viên ngọc bảo châu mani (ngọc ước toại nguyện), và một 
cuộn giấy. Trong Kim Cang Thừa, người ta thường coi ngài như một vị 
“A Để Phật” và hóa thân của “Chân Thân Phật.” Phổ Hiền Thập 
Nguyện (mười hạnh nguyện của Bồ Tát Phổ Hiền hay Phổ Hiền thập 
giả kính): Nhứt giả lễ kính chư Phật: Lời nguyện đẳnh lễ hết thầy chư 
Phật có nghĩa là đảnh lễ vô số chư Phật trong ba đời quá khứ, hiện tại 
và vị lai. Đây là niềm tin sâu xa của vị Bồ Tát và ngài cảm thấy như 
lúc nào ngài cũng đang ở trước mặt chư Phật và đảnh lễ bằng cả thân, 
khẩu và ý của ngài. Ngài sẽ đẳnh lễ từng Đức Phật không mệt mỏi cho 
đến khi tận cùng vũ trụ. Nhị giả xưng tán Như Lai: Lời nguyện tán 
thán chư Như Lai có nghĩa là một vị Bồ Tát sẽ luôn luôn tán thán chư 
Như Lai trong ba đời quá khứ, hiện tại và vị lai. Ngài sẽ trình diện 
trước mặt từng Đức Như Lai với sự hiểu biết thâm sâu và một nhận 
thức sáng suốt. Bấy giờ cái biển công đức của Như Lai sẽ được tán 
thán bằng giọng điệu nhuần nhuyễn và hùng biện; mỗi giọng điệu biểu 
hiện một tiếng nói vô tận và mỗi tiếng nói phát ra một biển ngôn từ 
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trong mọi hình thức có thể có được. Vị Bồ Tát sẽ tiếp tục sự tán thán 
nầy sẽ tiếp tục không ngừng nghỉ cho đến khi thế giới tận cùng mà 
không cảm thấy mệt mỏi. Tươm giả quảng tu cúng dường: Lời nguyện 
quảng tu cúng dường cho chư Phật, có nghĩa là một vị Bồ Tát sẽ luôn 
quảng tu cúng dường đến từng Đức Phật trong vô số Đức Phật ba đời, 
quá khứ, hiện tại và vị lai. Sự cúng dường bao gồm những thứ hoa, 
tràng hoa, âm nhạc, lọng, y, áo và tất cả những loại hương liệu, dầu 
thơm và nhiều thứ khác, và cúng dường bằng một số lượng lớn như 
mây hay núi. Vị Bồ Tát sẽ đốt lên mọi thứ dầu với một số lượng sánh 
như biển trước mỗi Đức Phật trong vô số các Đức Phật nầy. Nhưng 
trong tất cả những thứ cúng dường mà người ta có thể thực hiện như 
thế đối với một Đức Phật thì sự cúng dường tốt nhất là cúng dường 
Pháp, tức là tự mình tu tập theo giáo lý, gây lợi lạc cho chúng sanh, 
chịu khổ đau cho chúng sanh mọi loài, nuôi dưỡng thiện căn, thực hiện 
mọi công việc của một vị Bồ Tát, và đồng thời không xa rời lý tưởng 
chứng ngộ. Cúng dường vật chất không bằng một lượng vô cùng nhỏ 
của cúng dường Pháp, vì hết thảy chư Phật đều được sinh ra do sự cúng 
dường Pháp, vì đây là sự cúng dường thật sự, vì thực hành Pháp là 
thành tựu cao tột mà người ta có thể dâng lên một Đức Phật. Một vị Bồ 
Tát sẽ thực hiện liên tục những cúng dường nầy đối với từng Đức Phật, 
không mệt mỏi, không ngừng nghỉ cho đến khi tận cùng thế giới. Tứ 
giả sám hối nghiệp chướng: Lời nguyện sám hối mọi tội lỗi mà chính 
mình đã phạm từ vô thỉ và từ đó loại trừ mọi nghiệp chướng của mình 
là cần thiết trong tu tập vì mọi tội lỗi đều do bởi tham, sân, si từ thân, 
khẩu, ý của chính mình. Nay thú nhận và sám hối những tội lỗi nầy. 
Theo Đức Phật, nếu thực sự những tội lỗi nầy là vật chất thì chúng có 
thể trải đầy khắp đến tận cùng bờ mé vũ trụ mà vẫn chưa hết. Bây giờ 
một vị Bồ Tát sám hối sạch tận đáy lòng mà nguyện rằng sẽ không 
bao giờ tái phạm như thế nữa, vì từ đây ngài sẽ luôn an trụ trong giới 
luật thanh tịnh mà tích tập đủ mọi thứ công đức. Và ngài sẽ không bao 
giờ mệt mỏi với điều nầy cho đến khi nào thế giới cùng tận. Wgñ giả 
tùy hỷ công đức: Về lời nguyện tùy hỷ công đức, có nghĩa là một vị Bồ 
Tát phải luôn thống thiết với mọi chúng sanh về bất cứ mọi điều thiện 
mà họ suy nghĩ, cảm nhận và thực hành. Tất cả chư Phật đều đã trải 
qua những khó khăn vô cùng trước khi các ngài đạt được toàn giác. Từ 
sự phát khởi đầu tiên về ý tưởng chứng ngộ, chư Phật không bao giờ 
ngần ngại tích tập mọi công đức hướng đến sự đạt thành quả vị Phật, 
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các ngài không bao giờ khởi lên một ý nghĩ về vị kỷ ngay cả phải hy 
sinh thân mạng và những gì thuộc về thân mạng ấy. Giờ đây một vị Bồ 
Tát cảm thấy một niềm hỷ lạc thâm thiết đối với những hạnh nguyện 
của chư Phật, không những các ngài chỉ cảm thấy như thế đối với chư 
Phật mà thôi, mà đối với bất cứ hành động công đức nào của chúng 
sanh, dù không quan trọng, các ngài thảy đều hoan hỷ. Với lời nguyện 
nầy vị Bồ Tát sẽ không bao giờ mệt mỏi khi đem chúng ra thực hành 
cho đến khi thế giới cùng tận. Lục giả thỉnh chuyển pháp luân: Lời 
nguyện thỉnh cầu của một vị Bồ Tát đến từng Đức Phật trong vô số 
Đức Phật chuyển bánh xe Pháp, không mệt mỏi, không ngừng nghỉ đến 
tận cùng thế giới. Thất giả thỉnh Phật trụ thế: Lời nguyện của một vị 
Bồ Tát đến từng Đức Phật trong vô số các Đức Phật đừng nhập Niết 
Bàn. Nsài sẽ thỉnh cầu điều nầy ngay cả với các vị Bồ Tát, A La Hán, 
Thanh Văn hay Bích Chi, vì ngài muốn chư vị thượng đẳng nây tiếp tục 
sống đời và tiếp tục gây lợi lạc cho tất cả chúng sanh. Ngài sẽ tiếp tục 
thỉnh cầu không mệt mỏi cho đến tận cùng thế giới. Bát giả thường tùy 
học Phật: Vị Bồ Tát nguyện học hỏi từ một đời của một Đức Phật ở 
trong cõi Ta Bà nầy ngay chính lúc ngài phát khởi ý tưởng về giác ngộ, 
đã sẵn lòng không bao giờ ngưng việc thực hành, dù cho phải hy sinh 
thân mạng của chính mình vì việc phổ độ chúng sanh. Thái độ cung 
kính đối với pháp đã thể hiện qua cách như lấy da mình làm giấy, lấy 
xương mình làm bút, lấy máu mình làm mực mà chép nên kinh điển 
Phật chất cao bằng núi Tu Di, ngay cả đến thân mạng mà các ngài 
cũng không màng, huống là cung vàng điện ngọc, vườn cây, làng mạc 
và các thứ bên ngoài. Do tu tập mọi hình thức nhẫn nhục, cuối cùng 
ngài đạt được giác ngộ tối thượng dưới cội Bồ Đề. Sau đó ngài thể 
hiện mọi loại thần thông hay khả năng tâm linh, mọi loại biến hóa, 
mọi khía cạnh của Phật thân, và đôi khi đặt mình trong Bồ Tát, Thanh 
Văn, Bích Chi; đôi khi trong hàng Sát Đế Lợi, Bà La Môn, gia chủ, cư 
sĩ; đôi khi trong hàng Thiên, Long, và phi nhân. Hễ chỗ nào ngài xuất 
hiện, ngài đều thuyết giảng hết sức biện tài bằng một giọng nói như 
sấm để đưa tất cả chúng sanh đến chỗ thành thục theo sự ước muốn 
của họ. Cuối cùng ngài tự tỏ ra là nhập Niết Bàn. Tất cả các giai đoạn 
nầy trong cuộc sống của một Đức Phật, vị Bồ Tát quyết phải học tập 
như là những mẫu mực cho chính cuộc đời mình. Vị Bồ Tát phải luôn 
thường tùy học Phật, không mệt mỏi, cho đến khi tận cùng thế giới. 
Cửu giả hàm thuận chúng sanh: Trong vũ trụ nầy, đời sống thể hiện 
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ra trong vô số hình thức, người nầy khác với người kia trong cách sinh 
ra, hình tướng, thọ mạng, xưng danh, khuynh hướng tâm linh, trí tuệ, 
ước vọng, xu hướng, cách cư xử, y phục, thức ăn, đời sống xã hội, thể 
cách cư trú, vân vân. Tuy người ta khác nhau như thế, vị Bồ Tát vẫn 
nguyện sống phù hợp với từng chúng sanh để giúp đở họ, để chăm lo 
đến các nhu cầu của họ, cung kính họ như cha mẹ mình, hay như chư A 
La hán, chư Như Lai mà không phân biệt ai là ai trong sự kính trọng 
nầy. Nếu họ bị bệnh, ngài sẽ là một thầy thuốc đối với họ. Nếu họ đi 
lạc đường, ngài sẽ chỉ cho họ con đường đúng. Nếu họ bị rơi vào cảnh 
nghèo khó, ngài sẽ cấp cho họ một kho tàng. Ngài cứ như thế mà cung 
cấp lợi lạc cho chúng sanh, tùy theo các nhu cầu của họ, vì vị Bồ Tát 
tin rằng bằng cách phục vụ tất cả chúng sanh, ngài phục vụ tất cả chư 
Phật; bằng cách cung kính tất cả chúng sanh, làm cho họ hoan hỷ, ngài 
đã cung kính và làm cho chư Phật hoan hỷ. Một trái tim đại từ bi là bản 
thể của Như Lai, chính do bởi các chúng sanh mà trái tim từ bi nầy 
phát khởi, và do bởi trái tim từ bi nầy mà ý tưởng về sự chứng ngộ 
được phát khởi, và do bởi sự phát khởi nầy mà sự chứng ngộ tối thượng 
được đạt thành. Vị Bồ Tát nguyện sẽ hàm thuận chúng sanh, không 
mệt mỏi, cho đến khi tận cùng thế giới. Thập giả phổ giai hồi hướng: 
Bất cứ công đức nào mà vị Bồ Tát thu thập được bằng cách chân thành 
đảnh lễ chư Phật và bằng cách thực hành mọi thứ công hạnh trên, các 
công hạnh nây sẽ được chuyển giáo cho lợi lạc của hết thấy chúng 
sanh đầy khắp trong vũ trụ nầy. Ngài sẽ hồi hướng tất cả mọi công đức 
của ngài như thế vào việc làm cho chúng sanh cảm thấy an ổn, không 
bị bệnh tật, tránh xa các hành động xấu ác, thực hành mọi hành động 
tốt, sao cho nếu có sự ác nào thì đều bị ngăn chận và con đường đúng 
dẫn đến Niết Bàn được mở ra cho Trời và Người. Nếu có chúng sanh 
nào đang chịu khổ vì các kết quả của ác nghiệp mà họ đã phạm trong 
quá khứ thì vị Bồ Tát sẽ sẵn sàng hy sinh gánh lấy mọi đau thương 
cho họ để họ được giải thoát khỏi nghiệp và cuối cùng làm cho họ thể 
chứng sự giác ngộ tối thượng. Vị Bồ Tát nguyện sẽ hồi hướng mọi 
công đức nầy cho kẻ khác, không mệt mỏi cho đến tận cùng thế giới. 


Culfivation oƒ Practfices 0ƒ Samantabhadra Bodhisaftya 


Samantabhadra 1s name of a Bodhisattva who 1s All-pervadingly 
Good or whose Beneficence 1s Everywhere. One of the most important 
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bodhisattvas of Mahayana Buddhism. He also embodies calm action, 
compassion, and deep-seated wisdom. He Is venerated as the protector 
of all those who teach the dharma and 1s regarded as an embodiment of 
the wisdom of essential sameness and difference. He often appears 
riding a white six-tusked elephant (the elephant being noted for 1fs 
tranquility and wisdom) with ManJusri (ManjJushri) on the right side of 
Sakyamumi. He 1s also called Universal sagacity, or lord of the 
fundamenrtal law, the dhyana, and the practice of all Buddhas. He 
represents the fundamental law, and 1s the patron of the Lotus Sutra 
and 1ts devotees, and has close connection with the Hua-Yen Sutra. His 
region 1s in the east. An Iimporfant figure of the Mahayana Buddhism. 
As a Bodhisattva In early Mahayana texts, he 1s said to be the protector 
of those who propagate the Dharma, and he often portrayed with 
Vairocana. lconographically, he 1s often shown riding on a white 
elephant with six tusks, and he commonly holds a lotus, a wish- 
fulfilling Jewel, or a scroll. In Vajrayana he 1s often said to be the 
“primordial buddha” (Adi-Buddha) and the embodiment of the “truth 
body” (Dharma-kaya). Bodhisattva Samantabhadra's ten vows: Firsf is 
to worship and respect all Buddhas: By the vow to pay reverence to all 
the Buddhas ¡1s meant that a Bodhisattva wIll pay reverence to an 
inconceivable number of Buddhas In the past, present and future with 
his pure body, speech and mind. He will salute every one of them 
without feeling fatigue until the end of the umverse. Secondi is fo make 
praise to The Thus Come (@nes: By the vow to pralse all the Tathagatas 
1s meant that a Bodhisattva wIll always praise an Iinnumerable number 
of Tathagatas In the past, present and future. A Bodhisattva will 
present himself before each one of these Buddhas with a deep 
understanding and a clear perception. The ocean of merlts of the 
Tathagata will then be praised with an exquisite and eloquent tongue, 
each tongue expressing a sea of inexhaustible votces, and each volce 
articulating a sea of words in every form possible. A Bodhisattva wIll 
go on fo praise the Buddhas without feeling fatigue and without 
cessatlon until the end of the world. Thirđ ¡s fo pracfiice profoundly 
(vastly) the giving oƒfƒerings: By the vow to make all kinds of offerings 
to the Buddhas 1s meant that a Bodhisattva will always make offerings 
to an inconceivable number of Buddhas In the past, present, and 
future. The offering consists of flowers, wreaths, muslc, umbrellas, 
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garmernts, and all kinds of Incense and ointment, and many other things, 
and all these offerings In such a large quanfify as 1s equal to clouds or 
to a mountain. A Bodhisattva wIll also burn before every one of the 
innumerable Buddhas all sorts of oil in such a measure as compares to 
an ocean. But of all the offerings one could thus make to a Buddha the 
best Is that of the Dharma, which 1s to say, disciplining oneself 
according to the teaching, benefitting all beings, accepting all beings, 
suffering pains for all beings, maturing every root of goodness, carrying 
out all the works of a Bodhisattva, and at the same time not keeping 
himself away from the thought of enlightenment. The material 
offerings, no matter how bịg, are not equal even to an Infinitesimal 
fraction of the moral offerings (dharmapuJa), because all Buddhas are 
born of moral offerings, because these are the true offerings, because 
the practicing of the Dharma means the perfection of an offering one 
could make to a Buddha. A Bodhisatva will continuously make 
offerings to every one of the innumerable Buddhas without feeling 
fatigue. Fourth is to repent and reform dÏl karmic hindrances (ƒauls): 
The vow to repent all one*s own sins (committed by oneself) and 
thereby to get rid of one”s karma-hindrance 1s necessary because 
whatever sins committed by us are due to our greed, anger, and 
Ipnorance done by the body, speech, and mind. Now we make full 
confession and repent. According to the Buddha, all these sins, If they 
were really substantial, are thought to have filled the universe tfO 1tS 
utmost ends and even over-flowing. Now a Bodhisattva vows to repent 
without reserve from the depth of his heart, vowing that such sins will 
never be committed again by him, for from now on, he will always 
abide In the pure precepts amass every sort of merit. And of this he wIll 
never get tired even to the end of the world. KHh ¡s fo rejoice and 
ƒollow in merit and vừữtue: By the vow to compliantly reJoice 1n merit 
and virtue 1s meant that a Bodhisattva should always be in sympathy 
with all beings for whatever good things they think, or feel, or do. All 
the Buddhas had gone through untold hardships before they attained 
full enlightenment. Since their first awakening of the thought of 
enlightenment, they never hesitated to accumulate all the merit that 
tended towards the attainment of the goal of their life, they never 
raised a thought of egotism even when they had to sacrifice their life 
and all that belonged to them. Now a Bodhisattva vows to feel a 
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sympathetic Joy for all these doings of the Buddhas. He does this not 
only with the Buddhas, but for every possible deed of merit, however 
SIpgnificant, executed by any being In the path of existence, of any class 
of truth-seekers. A Bodhisattva with this vow wIll never be tired of 
putfing 1t into practice till the end of the world. Six/h is fo request that 
the Dharma wheel be trned: Request the turninng of the Dharma 
Wheel, by the vow that a Bodhisattva wIll ask every one of the 
1nconceivable number of Buddhas to revolve the Wheel of the Dharma, 
without feeling tred and without cease until the end of the world. 
Seventh is to request that the Buddha remain ín the world: Request the 
Buddhas dwell in the world, a Bodhisattva vows to ask every one of the 
inconceivable number of Buddhas not to enter Into Nirvana 1Ý any 1s sO 
disposed. He wIll ask this even of any Bodhisattvas, Arhats, Sravakas, 
or Pratyekabuddhas; for he wishes these superior beings to continue to 
live in the world and keep on benefitting all beings. He wIll keep 
requesting this until the end of the world. Eighfh is to ƒolow the 
Buddha'?s teaching alvays: Follow the Buddhas In study, a Bodhisattva 
vows fo learn from the life of a Buddha who In this Saha World ever 
since his awakening of the thought of enliphtenment have never ceased 
from exercising himself ungrudgingly, not even sparing his own lIfe, for 
the sake of universal salvation. His reverential attitude towards the 
Dharma had been such as to make paper of his skin, a brush of his 
bones, and Ink of his blood wherewith he copied the Buddhist sutras to 
the amount of Mount Sumeru. He cared not even for his life, how much 
less much less for the throne, for the palaces, gardens, villages, and 
other external thingsl By practicing every form of mortification he 
finally attained supreme enliphtenment under the Bodhi-tree. After 
this, he manifested all kinds of psychical powers, all kinds of 
transformations, all aspects of the Buddha-body, and placed himself 
sometimes among Bodhisattvas, sometimes among Sravakas, and 
Pratyekabuddhas, sometimes among Kshatriyas, among Brahmans, 
householders, lay-disciples, and sometimes among Devas, Nagas, 
human beings, and non-human-beings. Whenever he has found, he 
preached with perfect eloquence, with a volice like thunder, in order to 
bring all beings Into maturity according to their aspiratlons. Finally, he 
showed himself as entering Into Nirvana. All these phases of the life of 
a Buddha, the Bodhisattva 1s determined to learn as models for his own 
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lie. A Bodhisattva should always follow the Buddha”s teaching without 
feeling tired, until the end of the world. Minh is fo consfanfly qccord 
with all livig beings: To forever accord with living beings, In this 
universe, life manifests 1tself in Innumerable forms, each one differing 
from another In the way of Ifs birth, In form, In the duration of life, 1n 
name, in mental disposition, 1n Intelligence, 1n asp1ration, 1n Inclination, 
in demeanor, 1n garment, in food, 1n soclal lie, in the mode of 
dwelling, etc. However, no matter how different they are, the 
Bodhisattva vows to live In accordance with the laws that govern 
everyone of these beings In order to serve them, to minister to thelr 
needs, to revere them as his parents, as his teachers, or Arahts, or as 
Tathagatas, making no distinction among them In this respect. If they 
are sick, he will be a good physIcian for them; If they go astray, he wIll 
show them the right path; If they are sunk In poverty, he will supply 
them with a treasure; thus uniformly giving benefits to all beings 
according to their needs, because a Bodhisattva 1s convinced that by 
serving all beings, he 1s serving all the Buddhas, that by revering all 
beIngs, by making them glad, he 1s revering and gladdening all the 
Buddhas. A great compassilon heart 1s the substance of Tathagatahood 
and It Is because of all beings that this compassionate heart 1s 
awakened, and because of this compassionate heart the thought of 
enlightenment 1s awakened, and because of this awakening supreme 
enlightenment 1s attained. A Bodhisattva vows to forever accord with 
all beings without feeling tired until the end of the world. Ten£h ïs fo 
transfer all merit and vừữtue universally: To universally transfer all 
merit and virtue. Whatever merits the Bodhisattva acquires by payIng 
sincere respect to all the Buddhas and also by practicing all kinds of 
meritorious deeds as above mentioned, they will all be turned over to 
the benefits of all beings In the entire universe. He will thus turn all his 
merifs towards making beings feel at ease, free from diseases, turn away from 
evil doings, practice all deeds of goodness, so that every possible evil may be 
suppressed and the right road to Nirvana be opened for the gods and men. If 
there be any beings who are suffering the results of ther evil karma 
commifted In the past, the Bodhisattva will be ready to sacrifice himself and 
bear the pains for the miserable creatures in order to release them from karma 
and finally make them realize supreme enlightenment. A Bodhisattva vows to 
transfer all merit and virtue universally without feeling tired until the end of 
the world. 
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Chương Bảy Mươi Tám 
Chapter Seventy-Eighf 


Đức Phật A Di Đà Và Bốn Mươi Tám 
Lời Thệ Nguyện Rộng Sâu 


A Di Đà nguyện trở thành Vô Lượng Quang, Vô Lượng Thọ, người 
giải thoát và chiếu rọi kho trí tuệ và công đức, giác ngộ mọi quốc độ, 
và giải thoát chư chúng sanh đau khổ. Đây là mười nguyện quan trọng 
nhất trong số 48 lời nguyện của Đức Phật A Di Đà. Chúng ta đã biết 
Vô Lượng Quang hay Vô Lượng Thọ là một vị Phật được lý tưởng hóa 
từ Đức Phật lịch sử Thích Ca Mâu Ni. Nếu Phật A Di Đà chỉ thuần là 
lý tưởng trên nguyên tắc, đơn giản đó là “Vô Lượng,” Vô Lượng như 
thế sẽ là một với Chân Như. Xét theo không gian sẽ là Vô Lượng 
Quang; nếu xét về thời gian thì là Vô Lượng Thọ. Ngài luôn nguyện 
trong cõi Tịnh Độ sẽ không có một điều kiện tái sanh vào cõi thấp 
kém hay ác đạo; trên cõi Tịnh Độ sẽ không có người nữ, người nữ nào 
được vãng sanh Tịnh độ đều biến thành nam giới; không có sự khác 
biệt bể ngoài với những chúng sanh Tịnh độ, mọi người đều có 32 
tướng hảo; mỗi chúng sanh Tịnh độ đều có một nhận thức hoàn hảo về 
tiền kiếp của mình; mọi người đều có Thiên nhãn thông; mọi người 
đều có Thiên Nhĩ thông; mọi người đều có thần túc thông; mọi người 
đều có Tha Tâm thông để có thể đọc thấy ý nghĩ của người khác; mọi 
chúng sanh trong mười phương nghe danh hiệu Ngài đều phát bổ để 
tâm và nguyện vãng sanh Tây phương Tịnh Độ. Phật A Di Đà cùng 
Thánh chúng sẽ xuất hiện tiếp dẫn vào lúc lâm chung, những ai đã 
phát tâm Bồ để sau khi nghe được hồng danh của Ngài (đây là lời 
nguyện quan trọng nhất). Ngài nguyện sẽ làm cho tất cả những ai khi 
nghe đến tên Ngài, hướng ý nghĩ của mình về đất Tịnh Độ và tích lũy 
thiện nghiệp để vãng sanh về cõi Tây phương Cực Lạc. Sau khi vãng 
sanh Tịnh Độ, chúng sanh chỉ còn một lần tái sanh duy nhất trước khi 
lên hẳn Niết Bàn, chúng sanh ở đây không còn rơi vào cõi thấp nữa. Vì 
theo Kinh Vô Lượng Thọ thì trong nhiều kiếp tu nhân về trước, Đức 
Phật A Di Đà đã phát bốn mươi tám lời thệ nguyện rộng sâu. Tiêu 
biểu cho những lời nguyện nầy là lời nguyện thứ 18 và 11. Chúng sanh 
ở cõi Ta Bà niệm hồng danh Phật A Di Đà để cầu vãng sanh Cực Lạc 
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do Đức A Di Đà Thế Tôn có 48 lời thệ rộng lớn trang nghiêm cõi Tịnh 
Độ, nguyện tiếp dẫn từ bậc Bồ Tát, cho đến hàng phàm phu nhiều tội 
ác. 

Bốn mươi tám lời nguyện hay Tứ Thập Bát Nguyện của Phật A Di 
Đà trong Kinh Vô Lượng Thọ. Ngài đã thệ nguyện khi còn là Bồ Tát 
Pháp Tạng. Theo trường kinh A Di Đà, Bồ Tát Pháp Tạng nguyện tạo 
cõi Phật nơi đó ngài sẽ ngự khi thành Phật. Theo Kinh Vô Lượng Thọ, 
Đức Phật A Di Đà là tối yếu vì sức mạnh nơi những lời nguyện của 
Ngài. Sức mạnh nầy vĩ đại đến nỗi ai nhất tâm niệm “Nam Mô A Di 
Đà Phật,” khi lâm chung có thể vãng sanh Cực Lạc, và thành Phật từ 
nơi cõi nước nầy. Chỉ cần niệm Hồng Danh Phật là được. Đây là bốn 
nguyện của Bồ Tát Pháp Tạng, vị Bồ Tát sắp thành Phật, hay ngay cả 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, được biểu lộ đầy đủ bằng 48 lời nguyện, 
trong đó lời nguyện thứ 12 và 13 nói về Vô Lượng Quang và Vô 
Lượng Thọ: “Nếu ta không chứng được Vô Lượng Quang và Vô Lượng 
Thọ, ta sẽ không thành Phật.” Khi Ngài thành Phật, Ngài có thể tạo 
nên cõi Phật tùy ý. Một Đức Phật, lẽ dĩ nhiên là trụ tại “Niết Bàn Vô 
Trụ,” và do đó có thể ở bất cứ nơi nào và khắp cả mọi nơi. Nguyện 
của Ngài là lập nên cõi Cực Lạc cho tất cả chúng sanh mọi loài. Một 
quốc độ lý tưởng trang nghiêm bằng bảo vật, có cây quý, có ao quý, để 
tiếp dẫn những thiện tín thuần thành. Nguyện thứ 18 được xem là quan 
trọng nhất, hứa cho những ai y chỉ hoàn toàn nơi Phật lực với trọn tấm 
lòng thanh tịnh và chuyên niệm Phật hiệu, sẽ được thác sinh về cõi 
Cực Lạc nầy. Nguyện thứ 19, nguyện tiếp dẫn trước giờ lâm chung cho 
những ai có nhiều công đức. Nguyện thứ 20 nói rằng những ai chuyên 
niệm danh hiệu Ngài với ý nguyện thác sanh vào nơi quốc độ của Ngài 
thì sẽ được như ý. Thứ nhất là Vô Tâm Ác Thú Nguyện: Nguyện 
không còn ba nẻo ác. Nếu tôi được làm Phật, mà trong cõi nước còn có 
địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
nhì là Bất Cánh Ác Thú Nguyện: Nguyện chúng sanh chẳng còn phải 
sa vào ba nẻo ác. Nếu tôi được làm Phật, mà trời, người trong nước sau 
khi thọ chung, còn phải trải qua ba nẻo dữ, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ ba là Tất Giai Kin Sắc Nguyện: Nguyện hết thảy 
chúng sanh đều màu vàng ròng. Nếu tôi được làm Phật, mà trời, người 
trong nước chẳng hệch như màu vàng y hết cả đó, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ t là Vô Hữu Hảo Xú Nguyện: Nguyện không 
còn kể đẹp người xấu. Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong 
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nước hình sắc chẳng đồng, còn có người đẹp kẻ xấu, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ năm là Túc Mệnh Trí Thông Nguyện: Nguyện 
hết thảy chúng sanh đều được túc mệnh thông. Nếu tôi được làm Phật, 
mà trời, người trong nước chẳng biết túc mạng, trở xuống chẳng biết 
trăm ngàn ức Na-do-tha việc các kiếp đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ sáu là Thiên Nhãn Trí Thông Nguyện: Nguyện hết thầy 
chúng sanh đều được thiên nhãn thông. Nếu tôi được làm Phật, mà trời 
người trong nước chẳng được thiên nhãn, trở xuống nghe tiếng trăm 
ngàn ức Na-do-tha các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ bảy là Thiên Nhĩ Trí Thông Nguyện: Nguyện hết thảy chúng 
sanh đều được thiên nhĩ thông. Nếu tôi được làm Phật, mà trời người 
trong nước chẳng được thiên nhĩ, trở xuống nghe tiếng trăm ngàn ức 
Na-do-tha chư Phật thuyết pháp mà chẳng thọ trì tất cả đó, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ tám là Tha Tâm Trí Thông Nguyện: 
Nguyện hết thảẩy chúng sanh đều được tha tâm thông. Nếu tôi được 
làm Phật, mà trời người trong nước chẳng được thấy tha tâm trí, trở 
xuống chẳng biết trăm ngàn ức Na-do-tha tâm niệm của chúng sanh 
trong các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ chín là 
Thần cảnh Trí Thông Nguyện: Nguyện hết thảy chúng sanh đều được 
thần túc thông. Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong nước chẳng 
được thần túc, ở trong lối một niệm trở xuống chẳng vượt qua được 
trăm ngàn ức Na-do-tha các nước Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ mười là Tốc Đắc Lậu tận Nguyện: Nguyện hết thây 
chúng sanh đều chóng lậu tận. Nếu tôi được làm Phật mà trời người 
trong cõi nước còn khởi tưởng niệm tham, tính chuyện riêng thân mình 
đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười một là Trụ Chính 
Định Tự Nguyện: Nguyện hết thảy chúng sanh đều trụ trong chính 
định. Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong cõi nước chẳắng trụ 
nơi định-tụ, rồi diệt độ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
mười hai là Quang Minh Vô Lượng Nguyện: Nguyện hết thảy chúng 
sanh đều được vô lượng quang minh. Nếu tôi được làm Phật, mà quang 
minh có hạn lượng trở xuống chẳng chiếu được trăm ngàn ức Na-do- 
tha các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười ba là 
Thọ Mệnh Vô Lượng Nguyện: Nguyện hết thảy chúng sanh đều được 
vô lượng thọ mệnh. Nếu tôi được làm Phật, mà thọ mạng có hạn lượng, 
trở xuống tới trăm ngàn ức Na-do-tha Kiếp đó, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ mười bốn là Thanh Văn Vô Số Nguyện: Nguyện có 
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vô số chúng Thanh Văn. Nếu tôi được làm Phật, mà bậc Thanh Văn 
trong cõi nước có thể đếm lường được, cho chí chúng sanh trong tam 
thiên đại thiên thế giới đều thành Duyên giác, ở trăm ngàn ức Kiếp 
tính đếm cọng lại biết được cái số (Thinh văn) đó, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ mười lăm là Quyến Thuộc Trường Thọ Nguyện: 
Nếu tôi được làm Phật, thì thọ mạng của trời người trong cõi nước 
không hạn lượng được; trừ ra bổn nguyện của họ dài, vắn đều được tự 
tại. Nếu chẳng được vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười 
sáu là Vô Chư Bất Thiện Nguyện: Nguyện hết thẩy chúng sanh đều 
không có các điều bất thiện. Nếu tôi được làm Phật, mà trời người 
trong cõi nước cho đến nghe có tiếng chẳng lành đó, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ mười bảy là Chư Phật Xưng Dương Nguyện: 
Nguyện mười phương đều được chư Phật khen ngợi. Nếu tôi được làm 
Phật, mà vô lượng chư Phật ở mười phương thế giới chẳng đều nức nở 
xưng danh hiệu cõi nước của tôi đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ mười tám là Niệm Phật Vãng Sanh Nguyện: Nếu tôi được làm 
Phật, thì chúng sanh mười phương chí tâm tín lạc, muốn sanh về nước 
tôi, cho đến mười niệm mà chẳng sanh đó, Xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Chỉ trừ những kẻ phạm tội ngũ nghịch và phỉ báng chánh 
pháp. Thứ mười chín là Phát Bồ Đề Tâm Nguyện: Nguyện hết thảy 
chúng sanh đều phát bồ để tâm. Nếu tôi được làm Phật, thì chúng sanh 
mười phương phát tâm Bồ để, tu các công đức, chí tâm phát nguyện, 
muốn sanh về nước tôi; tới lúc lâm mạng chung thời, như tôi chẳng 
cùng đại chúng hầu quanh hiện ra ở trước người ấy, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ hai mươi là Phát Tín Tâm Nguyện: Nguyện hết 
thảy chúng sanh đều phát tín tâm. Nếu tôi được làm Phật, thì chúng 
sanh mười phương nghe danh hiệu của tôi, đem lòng tưởng niệm đến 
nước tôi, trồng các cội đức, chí tâm hồi hướng, muốn sanh về nước tôi, 
như chẳng quả toại lòng đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
hai mươi mốt là Tam Thập Nhị Tướng Nguyện: Nguyện hết thầy 
chúng sanh đều được 32 tướng hảo. Nếu tôi được làm Phật mà trời 
người trong cõi nước chẳng đều thành mãn 32 tướng của bực đại nhân 
đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi hai là Tất Chí Bổ 
Xứ Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, thì các chúng Bồ Tát ở các cõi 
Phật các phương khác sanh lại nước tôi, rốt cuộc ắt tới Nhứt sanh bổ 
xứ. Trừ ra cái bổn nguyện của mình, tự tại hóa ra, vì cớ chúng sanh 
muốn được cứu độ nên thệ nguyện rộng lớn, kiên như áo giáp sắt, chứa 
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chan cội đức, độ thoát hết thảy, du hành đến các cõi Phật, tu hạnh Bồ 
tát, cúng dường chư Phật Như Lai mười phương, khai hóa cho vô lượng 
chúng sanh đông như cát sông Hằng, khiến cho lập nên cái đạo chánh 
chơn, không chi trên được, cao tột hơn cái hạnh của các địa vị tầm 
thường, hiện ra mà tu tập cái đức Phổ Hiển. Nếu chẳng được vậy, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi ba là Cúng Dường Chư 
Phật Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, mà Bồ Tát trong cõi nước nương 
vào thần lực của Phật, muốn cúng dường chư Phật, trong khoảng một 
bữa ăn, chẳng khắp tới được vô số vô lượng ức Na-do-tha các cõi Phật 
đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi bốn là Cúng Cụ 
Như Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát ở trong cõi nước, trước 
chư Phật, hiện ra cội đức của mình, những đồ mình cầu muốn cúng 
dường, nếu chẳng như ý đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
hai mươi lăm là Thuyết Nhất Thiết Trí Nguyện: Nếu tôi được làm 
Phật mà Bồ Tát trong nước chẳng diễn thuyết được “hết thẩy mọi trí” 
đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi sáu là Na La 
Diên Thân Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, mà Bồ Tát trong cõi nuớc 
chẳng đặng cái thân kim cang Na-la-diên đó, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ hai mươi bảy là Sở Tu Nghiêm Tịnh Nguyện: Nếu tôi 
được làm Phật, thì trời người trong cõi nước và hết thảy muôn vật đều 
nghiêm tịnh sáng đẹp, hình sắc tinh diệu, không thể cân lường cho xiết 
được. Từ các chúng sanh cho chí các bậc đã được thiên nhãn, nếu ai 
biện được tên và số cho rành rẽ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ hai mươi tám là Kiến Đạo Tràng Thụ Nguyện: Nếu tôi được làm 
Phật, mà từ Bồ Tát trong cõi nước chí đến kẻ ít công đức chẳng thấy 
biết được cái vẻ sáng chiếu vô lượng của cây Đạo Tràng cao bốn trăm 
muôn dặm đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi chín 
là Đắc Biện Tài Trí Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát trong 
cõi nước nếu ai thọ đọc kinh pháp, phúng, tụng, trì, thuyết, mà chẳng 
đặng cái biện tài trí huệ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba 
mươi là Trí Biện Vô Cùng Nguyện: Nếu tôi được làm Phật mà trí huệ, 
biện tài của Bồ Tát trong cõi nước còn có thể hạn lượng được, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi mốt là Quốc Độ Thanh 
Tịnh Nguyện: Nếu tôi được làm Phật thì cõi nước thanh tịnh đều chiếu 
thấy vô lượng vô số thế giới chư Phật mười phương chẳng thể nghĩ bàn, 
dường như tấm gương sáng soi thấy bộ mặt vậy. Nếu chẳng được như 
vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi hai là Quốc Độ 
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Trang Sức Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, thì từ dưới đất trở lên tới 
chốn hư không, cung điện, lầu quán, ao hồ, hoa, cây... hết thảẩy muôn 
vật ở trong cõi nước, đều dùng vô lượng của báu góp lại và trăm ngàn 
các thứ hương mà hiệp cộng thành ra, sửa soạn cho thiệt lạ lùng mầu 
nhiệm, hơn hết các cõi trời và cõi người; mùi hương của các vật ấy 
huân khắp thế giới mười phương; hễ chư Bồ Tát ngửi mùi đều tu Phật 
hạnh. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba 
mươi ba là Xúc Quang Nhu Nhuyễn Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, 
thì vô lượng các loài chúng sanh trong thế giới chư Phật mười phương 
chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, đều nhờ ánh quang minh của tôi chạm 
vô mình của họ, thân tâm trở nên nhu nhuyễn trội hơn trời và người. 
Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi 
bốn là Văn Danh Đắc Nhẫn Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, mà các 
loại chúng sanh trong thế giới chư Phật mười phương vô lượng chẳng 
có thể suy nghĩ bàn bạc, đều nghe danh tự của tôi, nếu chẳng đặng đức 
vô sanh pháp nhẫn và các thâm tổng trì của bực Bồ Tát, xin chẳng giữ 
lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi lăm là Phế Nữ Nhân Thân Vãng 
Sanh Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, thì vô lượng thế giới chư Phật 
mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, trong đó hễ có người phái 
nữ nào nghe danh tự của tôi mà hoan hỷ tin vui, phát tâm Bồ đề, chán 
ghét nữ thân, thế mà sau khi qua đời, còn phải làm hình con gái nữa, 
xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi sáu là Thường Tu 
Phạm Hạnh Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, thì vô lượng chúng Bồ 
tát trong thế giới chư Phật mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, 
hễ nghe danh tự của tôi, thì sau khi qua đời, thường tu phạm hạnh cho 
tới khi thành Phật đạo. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ ba mươi bẩy là Thiên Nhân Trí Kính Nguyện: Nếu 
tôi được làm Phật, thì vô lượng chư thiên, nhân dân các cõi thế giới 
chư Phật mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, hễ nghe danh tự 
của tôi, thì năm thể (đầu, hai cùi chỏ và hai đầu gối) đầu địa, dập đầu 
làm lễ, hoan hỷ tin vui, tu hạnh Bồ Tát, trời và người không ai chẳng 
đem lòng kính. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ ba mươi tám là Y Phục Tùng Niệm Nguyện: Nếu tôi được làm 
Phật, thì trời người trong cõi nước muốn được đồ y phục, ý vừa dứt thì 
đồ liền tới, y như đồ mặc mầu nhiệm ứng pháp mà đức Phật khen, tự 
nhiên ở nơi mình. Nếu ai còn phải cầu lấy sự may vá, nhuộm, giặt, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi chín là Thụ Lạc Vô 
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Nhiễm Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, mà sự khoái lạc của trời người 
trong cõi nước thọ hưởng chẳng bằng bậc Tỳ Kheo lậu tận, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi là Kiêm Chư Phật Độ Nguyện: 
Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát trong cõi nước tùy ý muốn thấy vô 
lượng cõi Phật mười phương nghiêm tịnh, tức thì như nguyện, từ trong 
cây báu chiếu thấy đủ hết, dường như tấm gương sáng ngó thấy bộ 
mặt. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn 
mươi mốt là Chư Căn Cụ Túc Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, thì chư 
Bồ Tát chúng trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự của tôi, 
cho đến khi được làm Phật mà các căn còn thiếu thốn, chẳng đầy đủ 
đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi hai là Trụ Định 
Cúng Dường Phật Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bồ Tát 
chúng trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự của tôi, đều kịp 
tới được cảnh Tam Muội “Thanh tịnh giải thoát” hết cả. Trụ ở cảnh 
Tam muội ấy, trong một khoảnh vừa phát ra ý tưởng, thì cúng dường 
vô lượng, chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc số chư Phật Thế tôn, thế mà 
chẳng lạc mất cái ý định. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ bốn mươi ba là Sinh Tôn Quý Gia Nguyện: Nếu tôi 
được làm Phật, thì chư Bồ Tát chúng ở trong các cõi phương khác nghe 
danh tự của tôi, sau khi qua đời, sanh vào nhà tôn quí. Nếu chẳng như 
vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi bốn là Cụ Túc 
Đức Bản Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát chúng trong các 
cõi phương khác nghe danh tự của tôi, vui mừng hớn hở, tu hạng Bồ 
Tát, trọn đủ cội đức. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ bốn mươi lăm là Trụ Định Kiến Phật Nguyện: Nếu tôi được 
làm Phật, thì chư Bồ Tát chúng trong các cõi ở các phương khác nghe 
danh tự của tôi, đều kịp tới cảnh Phổ Đẳng Tam Muội. Trụ ở cảnh Tam 
muội ấy cho tới khi thành Phật, thường thấy hết thảy vô lượng chư Phật 
chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi sáu là Tùy Ý Văn Pháp Nguyện: Nếu 
tôi được làm Phật, thì Bồ Tát trong cõi nước tùy theo cái nguyện của 
mình, hễ muốn nghe pháp, tự nhiên được nghe. Nếu chẳng như vậy, 
xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi bảy là Đắc Bất Thối 
Chuyển Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bồ Tát chúng trong 
các cõi các phương khác nghe danh tự của tôi, mà chẳng được tới nơi 
Bất Thối Chuyển tức thì xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn 
mươi tám là Đắc Tam Pháp Nhẫn Nguyện: Nếu tôi được làm Phật, thì 
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chư Bồ Tát chúng trong các cõi các phương khác nghe danh tự của tôi, 
mà chẳng tới được liền bậc Pháp nhẫn thứ nhứt, thứ nhì và thứ ba, đối 
với pháp của chư Phật liền chẳng được nơi Bất Thối Chuyển, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. 


Armitabha Buddha With His Forty-Eight 
AlII-Encormpassing Vows 


Amitabha vowed to become the source of unlimited Light and 
Boundless Life, freeing and radiating the treasure of his wisdom and 
virtue, enlipghtening all lands and emancipating all suffering people. 
These are ten of the most Important vows 1n the Amitabha”s forty-eight 
vows. As we have seen that the Amitabha or ÀAmitayus, or Infinite 
Light and Infinite Life, 1s a Buddha realized from the 1storical Buddha 
Sakyamumi. If the Buddha 1s purely idealized he wil be simply the 
Infimte In principle. The Infinite will then be identical with Thusness. 
The Infinite, 1ƒ depicted 1n reference to space, wIll be the Infinite Light, 
and 1f depicted In reference to time, the Ithenite Life. He always vows 
in the Pure Land, there will be no Inferior modes or evil path of 
existence; In the Pure Land, there w1ll be no women, as all women who 
are reborn there will transform at the moment of death into men; there 
wIll be no differences In appearance there, every being 1s to have 32 
marks of perfection; every being in the Pure Land posseses perfect 
knowledge of all past existences; every being possesses a Divine eye; 
every being possesses a Divine Ear; every being possesses the ability 
to move about by supernatural means; every being possesses the 
ability to know the thoughts of others; all beings of the worlds in all ten 
directions, upon hearing the name of Amitabha, wIll arouse Bodhicitta 
and vow to be reborn in the Western Pure Land after death. Amitabha 
and all saints will appear at the moment of their death to all beings who 
have aroused Bodhicitta through hearing his name (this 1s the most 
Important vow). All beings who through hearing his name have 
directed ther minds toward rebirth in hís Pure Land and have 
accumulated wholesome karmic merifs will be reborn in the Western 
Paradise. After rebirth in the Pure Land, only one further rebirth will be 
necessary before entry Into Nirvana, no more falling back Into lower 
paths. Because according to the Longer Amitabha Sutra or the Infinite 
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Life Sutra, in his previous lifetimes, Amitabha Buddha has made forty- 
eight profound, all-encompassing vows. The general tenor of these 
vows 1s best exemplified in the eighteenth and eleventh vows. Sentient 
beings In the Saha World recite Amitabha Buddha”s name with a wish 
to be reborn In the Pure Land because Amitabha Buddha has adorned 
the Western Pure Land with forty-eight lofy Vows. These vows 
(particularly the eighteenth Vow of “welcoming and escorting”) 
embrace all sentient beings, from Bodhisattvas to common beings full 
Of evil transøressions. 

The forty-eight vows of Amitabha that he would not enter Into his 
final nirvana or heaven, unless all beings share it. The vows which 
Amitabha Buddha made while still engaged in Bodhisattva practfice as 
Bodhisattva Dharmakara. According to Longer Amitabha Sutra, 
Bodhisattva Dharmakara wished to create a splendid Buddha land in 
which he would live when he attained Buddhahood. Also according to 
Amitabha Sutra (The Sutra of Infinie Life), Ammtabha Buddha 1s 
foremost. This 1s because of the power of his vows. This pOWeT 1S SO 
great that when you singlemindedly recite “Nam Mo Amitabha 
Buddha,” after death you can be reborn In the Western Pure Land, and 
become a Buddha from there. All you need to do 1s recite the Buddha”s 
name. These are original vows of Dharmakara, the would-be Buddha, 
or even to Sakyamuni Buddha himself, 1s fully expressed in the forty- 
eight vows In the text. Vows numbered 12 and and 13 refer to the 
Infimte Light and the Infiinite Life. “If he cannot get such aspects of 
Infimte Light and Life, he will not be a Buddha.” If he becomes a 
Buddha he can constitute a Buddha Land as he likes. A Buddha, of 
course, lives 1n the “Nirvana of No Abode,` and hence he can live 
anywhere and everywhere. His vow 1s to establish the Land of Bliss for 
the sake of all beings. An ideal land with adornments, Ideal plants, 
Iideal lakes for receiving all pious aspirants. The eipghteenth vow which 
1s regarded as most Imporfant, promises a birth in His Land of Bliss to 
those who have a perfect reliance on the Buddha, believing with 
serene heart and repeating the Buddha's name. The nineteenth vow 
promises a welcome by the Buddha himself on the eve of death to 
those who perform meritorious deeds. The twentieth vow further 
Iindicates that anyone who repeats his name with the object of winning 
a rebirth in His Land will also be received. Fữsí, I shall not attain 
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supreme enlipghtenment I1f there would still be the planes (realms) of 
hell-dwellers, hungry ghosts, and animals in my land (When I become 
a Buddha, !1f, in my land, there are still the planes of hell-dwellers, 
hungry ghosts, or animals, I will not ultimately take up supreme 
enlightenment). Secondđ, T shall not attain supreme enlightenment 1Ÿ any 
senfient beings, especially the devas and humans from my land would 
fall to the three miserable planes (realms) of exIstence 1n other lands. 
Thưrđ, I shaÏll not attain supreme enlightenmernt 1f the sentient beings, 
especially the devas and humans in my land would not be endowed 
with a complexion of genuine gold. Fouríh, [ shall not attend supreme 
enlightenment I1f there would be such distinctions as good and ugly 
appearances among the sentient beings In my land, especially among 
the devas and humans. #ih, I shall not attain supreme enlightenment 
1Ý any sentient beings in my land, especially the devas and humans, 
would fail to achieve the power to remember the past lives of himself 
and others, even events that happened hundreds of thousands of 
milons of billlons of myriads of kalpas ago. Srxí#b, I shall not attain 
supreme enlightenment 1Ÿ any sentient beings in my land, especially 
the devas and humans, would not be endowed with the deva-eye, 
enabling him to see hundreds of thousands of millions of billions of 
mynads of Buddha-lands. Seywemth, I shall not attan supreme 
enlightenment I1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humans, would fail to obtain the deva-ear, enabling him to hear the 
Dharma expounded by another Buddha hundreds of thousands of 
milions of billions of myriads of leagues away. Eighứh, I shall not 
affain supreme enliehtenment If any sentient beings in my land, 
especiall the devas and humans, would not be endowed with the power 
of knowing others” minds, so that he would not know the mentalitles of 
the sentient beings In hundreds of thousands of millions of billions of 
myrniaads of other Buddha-lands. Minh, I shall not atftain supreme 
enlightenmernt 1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humans, would fail to achieve the perfect mastery of the power to 
appear anywhere at will, so that he would not be able to traverse 
hundreds of thousands of millions of billions of myriads of Buddha- 
lands In a flash of thought. Temwb, [` shall not attain supreme 
enlightenmernt I1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humas, would entertain even a single the notion of “Ƒ” and “mine.” 
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Elevenfh, I shall not attain supreme enlightenment 1ƒ any sentlent 
beings in my land, especially the devas and humans, would not 
certainly achieve supreme enliphtenment and realize great nirvana. 
Twelfth.I shall not attain supreme enlightenment 1ƒ my light would be 
so limited as to be unable to illuminate hundreds of thousands of 
milllons of billions of myriads (or any number) of Buddha-lands. 
Thir(eenth, [ shall not attaint enlightenment 1f my life span would be 
limited to even hundreds of thousands of millions of billions of myriads 
of kalpas, or any countable number of kalpas. Fowrfeenfh, I shall not 
affain supreme enlightenment 1f anyone would be able to know number 
of Sravakas in my land. Even If all sentent beings and Pratyeka- 
buddhas in a billion-world universe exercised their utnost counting 
pOWEer to count together for hundreds of thousands of years, they would 
not be able to know 1t. Ffeenfh, I shall not attain supreme 
enlightenment 1f any sentient beings in my land would have a limited 
lie span, except those who are born due to thelIr vows. Sixfeenfh, I 
shall not attain supreme enlightenment I1f any sentient beings In my 
lands, especially the devas and humans, would have a bad repufation. 
Seyenfeenfh, [ shall not attain supreme enlightenmernt 1f my land would 
not be praised and acclaimed by Iinumerable Buddhas In countless 
Buddha-lands. Eigh/eenth, when I realize supreme enlightenment, 
there wIll be sentient beings in the Buddha-lands who, after hearing my 
name, dictate their good roots to be born In my land in thought after 
thought. Even 1f they had only ten such thoughts, they wIll be born In 
my land, except for those who have performed karmas leading to 
Uninterrupted Hell and those who speak 1ll of the true Dharma or 
sainfs. If this would not be the case, I shall not attain enlightenment. 
Nineteenth, when I become a Buddha, I shall appear with an assembly 
of monks at the deathbeds of sentient beings of other Buddha-lands 
who have brought forth bodhicitta, who think of my land with a pure 
mind, and who dedicate their good roots to birth in the Land of Utmost 
Bliss. I shall not attain supreme enlightenment If [ would fail to do so. 
Tweniiefh, when I become a Buddha, all the sentient beings In 
countless Buddha-lands, who, having heard my name and dedicated 
therr good roots to be born In the Land of Utmost Bliss, wIll be born 
there. Otherwise, I shall not attain supreme enlightenment. Twemfy- 
/irst,L shal] not attain supreme enlightenment 1f any bodhisattva In my 
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land would fail to achieve the thirty-fwo auspIcious signs. TWemfy- 
second, I[ shall not attain supreme enlightenmert 1f any Bodhisattvas In 
my land on their way to great bodhi would fail to reach the stage of 
being only one lifetime away from Buddhahood. This excludes those 
Bodhisattvas with great vows who wear the armor of vigor for the sake 
Of sentient beings; who strive to do beneficial deeds and cultivate great 
nirvana; who perform the deeds of a Bodhisattva throughout all 
Buddha-lands and make offerings to all Buddhas, the Tathagatas; and 
who esfablish as many sentient beings as the sands of the Ganges In 
supreme enlightenmert. This also excludes those who seek liberation 
by following the path of Samantabhadra, devoting themselves to 
Bodhisattvas” practices even more than those who have attained the 
stagøe of being only one lifetine away from Buddhahood. Twenéy-third, 
I shall not attain supreme enlightenmenrt 1f the Bodhisattvas in my land 
would not, by the awesome power of the Buddha, be able to make 
offerings to countless hundreds of thousands of millions of billions of 
myriads of Buddhas In other Buddha-lands every morning return to 
ther own land before mealtime. TWwenfy-ƒfourfh, I[ shall not attain 
supreme enliphtenment If the Bodhisattvas in my land would not 
pOSSess every varlefy of offering they need to plan good roots in 
varlous Buddha-lands. Twemífy-fjth, I  shall not attain supreme 
enlightenment I1f the Bodhisattvas in my land would not be skilled In 
expounding the essence of the Dharma In harmony with all-knowing 
wisdom. Twen£y-sixfh, L shall not attain supreme enlightenment 1f the 
Bodhisattvas in my land would not have enormous strength of a 
Narayana. Twenfy-seventh, when I become a Buddha, no one will be 
able to describe completely the articles of adornmert in my land; even 
one with the deva-eye will not be able to know all theIr varietles of 
shape, color, and brillance. If anyone could know and describe them 
all, I shall not attain supreme enlightenment. Twenfy-eighfh, I shall not 
afttain supreme enliphtenment If in my land there would be 
Bodhisattvas with Inferior roots of virtue who could not know the 
numerous kinds of trees, four hundred thousand leagues high, which 
will abound in my land. TWwenífy-ninth, I shall not attain supreme 
enlightenment 1f those sentient beings in my land who read and recIte 
sutras and explain them to others would not acquire superb eloquence. 
Thirúeth, T shall not attain supreme enlightenment 1f any Bodhisattva 
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in my land would be unable to achieve limitless eloquence. Thưríy- 
ƒïirsí, when I become a Buddha, my land wIll be unequaled 1n 
brightness and purity; 1t will clearly i1lluminate countless, numberless 
Buddha-lands, Iinconceivable 1n number, Just as a clear mirror reveals 
one”s features. If this would not be so, I shall not attain supreme 
enlightenment. Trfy-second, when I become a Buddha, there wIll be 
inumerable kinds of incense on land and In aIr within the borders of my 
land, and there wIl be hundreds of thousands of millions of billions of 
myriads of preclous censers, from which will rise the fragrance of the 
Incense, permeating all of space. The incense wIll be superlor to the 
most cherished Incense of humans and gods, and wil be used as an 
offering to Tathagatas and Bodhisattvas. If this would not be the case, I 
shall not attain supreme enlightenment. T?zr£y-£hirđ, when I become a 
Buddha, sentient beings 1n countless realms, Inconceivable and 
unequaled In number, throughout the ten directions who are touched by 
the awesome light of the Buddha will feel more secure and Joyful In 
body and mind than other humans or gods. Otherwise, I shall not attain 
supreme enlightenment. Tưrfy-ƒfourth, | shall not attain supreme 
enliphtenment  If Bodhisatvas ¡in counfess Buddha-lands, 
inconceivable and unequaled in number, would not realize the truth of 
non-arising and acquire dharamis after they hear my name. Thirfy-fTƒth, 
when I become a Buddha, all the women 1n numberless Buddha-lands, 
inconceivable and unequaled in number, who, after hearing my name, 
acquire pure faith, bring forth bodhicitta, and are tired of the female 
body, wIll rid themselves of the female body in therr future lives. If this 
would not be the case, I shall not attain supreme enliphtenment (I 
refuse to enter Into final nirvana or final joy until every woman who 
calls on my name rejoices In enliphtenment and who, hating her 
woman”s body, has ceased to be reborn as a woman). Thirfy-sixth, I 
shall not attain supreme enlightenment If Bodhisattvas in countless 
Buddha-lands, inconceivable and unequaled in number, who attain 
doctrinne of non-arising after hearing my name would fail to cultivate 
superb, pure conduct until they attain great bodhi. Thirfy-seventh, I 
shall not attain supreme enlightenment 1f, when I become a Buddha, humans 
and gods would not pay homage to all the Bodhisattvas of numberless 
Buddha-lands who, after hearing my name, prostrate themselves 1n obeisance 
to me and cultivate the deeds of Bodhisattva with a pure mind. Tưr£y-eighth, 
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when I become a Buddha, sentient beings in my land will obtain the clothing 
they need as soon as they think of it, Just as a man wIll be spontaneously clad 
1n a monasfic robe when the Buddha says, “Welcome, monk†” Tf this would not 
be the case, I shall not attain supreme enlightenment. Tiry-ninfh, T shall 
not aftain supreme enlightenment 1f any sentient beings in my land would not 
at birth obtain the necessities of life and become secure, pure, and blissful in 
mind, like a monk who has ended all defilements. #or/iefh, when I become a 
Buddha, 1f sentient beings in my land wish to see other superbly adorned, pure 
Buddha-lands, these lands will Iimmediately appear to them among the 
r€cious trees, Just as one”s face appears 1n a clear mirror. If this would not be 
the case, I shall not attain supreme enlightenment. #or£y-firsf, [ shall not attain 
supreme enlightenmert 1f any sentient beings in any other Buddha-lands, after 
hearing my name and before attaining bodhi, would be born with incomplete 
Organs or organs restricted in function. Èøríy-second, when I become a 
Buddha, any Bodhisattva In any other Buddha-lands, after hearing my name, 
will be able to know distinctly the name of superb samadhis. While In 
remaining 1n samadhi, they will be able to make offerings to countless, 
numberless Buddhas, inconceivable and unequaled in number, 1n a momeiIt, 
and wIll be able to realize great samadhis instantly. If this would not be the 
case, I shall not attained supreme enlightenmernt. Forfy-fhird, I shall not attain 
supreme enlightenmernt 1f, when I become Buddha, any Bodhisattva in any 
other Buddha-lands who has heard my name would not be born in a noble 
family after death. Forfy-ƒfourfh, I shall not attain supreme enlightenment 1f 
when become a Buddha, any Bodhisattva in any other Buddha-lands would not 
1mmediately cultivate the Bodhisattva practices, become purified and Joyful, 
abide In equality, and possess all good roots after he hears my name. Forfy- 
đith. when I become a Buddha, Bodhisattvas in other Buddha-lands will 
achieve the Samadhi of Equality after hearing my name and will, without 
regression, abide 1n this samadhi and make constant offerings to an 
inumerable, unequaled number of Buddhas until those Bodhisattvas attain 
bodhI. If this would not be the case, I shall not attain supreme enlightenmet. 
Forty-sixth, I shall not attain supreme enlightenment 1f Bodhisattvas In my 
land would not hear at wIll the Dharma they wish to hear. Forfy-seventh, I 
shall not attain supreme enlightenment !f, when I become a Buddha, any 
Bodhisattva in any other Buddha-lands would regress from the path to 
supreme enlightenment after he hears my name. Foríy-eighíh, I shall not 
attain supreme enlightenment 1f, when I become a Buddha, any Bodhisattva in 
any other Buddha-lands would not acquire the first, the second or the third 
realizaton as soon as he heard my name, or would not instantly attain 
nonregression with regard to Buddha-Dharmas. 
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Chương Bảy Mươi Chín 
Chapter Seventy-Nine 


^ 


Bồ Đề Tâm 


Bồ Để Tâm là một khái niệm quan trọng trong Phật giáo, cả 
Nguyên Thủy lẫn Đại Thừa, mặc dù không được nói trực tiếp rõ ràng 
trong Phật giáo Nguyên Thủy. Tuy nhiên, khái nệm Bồ Đề Tâm ở 
Phật giáo Đại Thừa đã phát triển cả về đạo đức lẫn tâm lý học, và sự 
phát triển nầy cũng được tìm thấy trong Kim Cang Thừa, trong đó Bồ 
Đề Tâm được xem như “Đại Lạc'. Trong Đại Thừa phát triển cùng lúc 
với thuyết phiếm thần xuất hiện đã chủ trương rằng Bồ Đề tâm tiềm 
ẩn trong tất cả chúng sanh và được hiển lộ trong Pháp thân hoặc chân 
như nơi chúng sanh tánh. Mặc dù Bồ Để tâm không thấy trong kinh 
điển Pali, nhưng khái niệm Bồ Để tâm cũng có ảnh hưởng chẳng hạn 
như sau khi Đức Phật rời bỏ cung điện đã lập nguyện “dù cho xương 
thịt có tan rã cũng quyết tìm ra con đường giải thoát sanh tử cho tất cả 
chúng sanh." Chính sau khi Bồ Để tâm nầy thành tựu, Ngài đã được 
tôn xưng là bậc giác ngộ. Tâm Bồ để hay tâm vị tha là tâm luôn mong 
đạt được giác ngộ cho mình, đồng thời cũng đạt được giác ngộ cho 
người. Bồ Để Tâm được định nghĩa là ý hướng vị tha, muốn đạt giác 
ngộ để giúp chúng sanh. Sự đạt đến giác ngộ cần thiết chẳng những để 
mang lại lợi lạc cho người khác, mà còn cho chính sự hoàn thiện bản 
chất của chính mình. Tâm Bồ đề là cửa ngỏ giác ngộ và đạt thành quả 
vị Phật. Đây là trí huệ bẩm sinh, hay giác tâm bổn hữu, hay là sự khao 
khát giác ngộ. Đức Phật dạy: “Chúng sanh đều bình đẳng vì ai cũng có 
Phật tánh như nhau. Nghĩa là mỗi chúng ta đều có hạt giống Phật, có 
từ bi đối với mọi chúng sanh, nghĩa là khả năng giác ngộ và hoàn thiện 
nằm ngay trong mỗi chúng ta.” Theo Kinh Hoa Nghiêm, Đức Phật đã 
dạy: “Nầy thiện nam tử! Bậc Bồ Tát phát lòng Vô Thượng Bồ Đề là 
“khởi lòng đại bi cứu độ tất cả chúng sanh. Khởi lòng cúng dường chư 
Phật, cứu cánh thừa sự. Khởi lòng khắp cầu chánh pháp, tất cả không 
sẻn tiếc. Khởi lòng thú hướng rộng lớn, cầu nhứt thiết trí. Khởi lòng 
đại bi vô lượng, khắp nhiếp tất cả chúng sanh. Khởi lòng không bỏ rơi 
các loài hữu tình, mặc áo giáp kiên thệ để cầu Bát Nhã Ba La Mật. 
Khởi lòng không siểm dối, vì cầu được trí như thật. Khởi lòng thực 
hành y như lời nói, để tu đạo Bồ Tát. Khởi lòng không dối với chư 
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Phật, vì gìn giữ thệ nguyện lớn của tất cả Như Lai. Khởi lòng nguyện 
cầu nhứt thiết trí, cùng tận kiếp vị lai giáo hóa chúng sanh không dừng 
nghỉ. Bồ Tát dùng những công đức Bồ Để Tâm nhiều như số bụi nhỏ 
của cõi Phật như thế, nên được sanh vào nhà Như Lai. Nầy thiện nam 
tử! Như người học bắn, trước phải tập thế đứng, sau mới học đến cách 
bắn. Cũng thế, Bồ Tát muốn học đạo nhứt thiết trí của Như Lai, trước 
phải an trụ nơi Bồ Để Tâm, rồi sau mới tu hành tất cả Phật pháp. 
Thiện nam tử! Ví như vương tử tuy hãy còn thơ ấu, song tất cả đại thần 
đều phải kính lễ. Cũng thế, Bồ Tát tuy mới phát Bồ Đề tâm tu Bồ Tát 
hạnh, song tất cả bậc kỳ cựu hàng nhị thừa đều phải kính trọng nể vì. 
Thiện nam tử! Như thái tử tuy đối với quần thần chưa được tự tại, song 
đã đủ tướng trạng của vua, các bầy tôi không thể sánh bằng, bởi nhờ 
chỗ xuất sanh tôn quý. Cũng thế Bồ Tát tuy đối với tất cả nghiệp phiền 
não chưa được tự tại, song đã đầy đủ tướng trạng Bồ Đề, hàng nhị thừa 
không thể sánh bằng, bởi nhờ chủng tánh đứng vào bậc nhứt. Thiện 
Nam Tử ! Như người máy bằng gỗ, nếu không có mấu chốt thì các thân 
phần rời rạc chẳng thể hoạt động. Cũng thế, Bồ Tát nếu thiếu Bồ Đề 
tâm, thì các hạnh đều phân tán, không thể thành tựu tất cả Phật pháp. 
Thiện nam tử ! Như chất kim cương tất cả vật không thể phá hoại, trái 
lại nó có thể phá hoại tất cả vật, song thể tánh của nó vẫn không tổn 
giảm. Bồ Để tâm của Bồ Tát cũng thế, khắp ba đời trong vô số kiếp, 
giáo hóa chúng sanh, tu các khổ hạnh, việc mà hàng nhị thừa không 
thể muốn làm đều làm được, song kết cuộc vẫn chẳng chán mõi giảm 
hư.” Tâm Bồ Đề là tâm giác ngộ, tâm thấy được bản mặt thật của chư 
pháp, tâm tin nơi nhân quả và Phật tánh nơi chúng sanh cũng như luôn 
dụng công tu hành hướng về quả vị Phật. Bồ Đề Tâm liên hệ tới hai 
chiều hướng: Thượng cầu Phật Đạo, hạ hóa chúng sanh. Kinh Đại Tỳ 
Lô Giá Na nói: “Bồ Để Tâm làm nhân, đại bi làm căn bản, phương 
tiện làm cứu cánh.” Ví như người đi xa, trước tiên phải nhận định mục 
tiêu sẽ đến, phải ý thức chủ đích cuộc hành trình bởi lý do nào, và sau 
dùng phương tiện hoặc xe, thuyển, hay phi cơ mà khởi tiến. Người tu 
cũng thế, trước tiên phải lấy quả vô thượng Bồ Đề làm mục tiêu cứu 
cánh; lấy lòng đại bi lợi mình lợi sanh làm chủ đích thực hành; và kế 
đó tùy sở thích căn cơ mà lựa chọn các pháp môn hoặc Thiển, hoặc 
Tịnh, hoặc Mật làm phương tiện tu tập. Phương tiện với nghĩa rộng 
hơn, còn là trí huệ quyền biến tùy cơ nghi, áp dụng tất cả hạnh thuận 
nghịch trong khi hành Bồ Tát đạo. Cho nên Bồ Đề Tâm là mục tiêu 
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cần phải nhận định của hành giả, trước khi khởi công hạnh huân tu. 
Kinh Hoa Nghiêm nói: “Nếu quên mất Bồ Đề Tâm mà tu các pháp 
lành, đó là ma nghiệp.” Lời nầy xét ra rất đúng. Ví như người cất bước 
khởi hành mà chẳng biết mình sẽ đến đâu, và đi với mục đích gì, thì 
cuộc hành trình chỉ là quanh quẩn, mỏi mệt và vô ích mà thôi. Người 
tu cũng thế, nếu dụng công khổ nhọc mà quên sót mục tiêu cầu thành 
Phật để lợi mình lợi sanh, thì bao nhiêu hạnh lành chỉ đem đến kết quả 
hưởng phước nhơn thiên, chung cuộc vẫn bị chìm mê quanh quẩn trong 
nẻo luân hồi, chịu vô biên nỗi khổ, nghiệp ma vẫn còn. Như vậy phát 
tâm Bồ Đề lợi mình lợi người là bước đi cấp thiết của người tu. Theo 
Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, đem công 
đức niệm Phật để cầu phước lợi nhỏ nhen ở thế gian, tất không hợp với 
bản hoài của Phật, cho nên hành giả phải vì sự thoát ly khỏi vòng sống 
chết luân hổi mà niệm Phật. Nhưng nếu vì giải thoát cho riêng mình 
mà tu niệm, cũng chỉ hợp với bản hoài của Phật một phần ít mà thôi. 
Vậy bản hoài của Phật như thế nào? Bản hoài đích thực của Đức Thế 
Tôn là muốn cho tất cả chúng sanh đều thoát vòng sanh tử, đều được 
giác ngộ như Ngài. Cho nên người niệm Phật cần phải phát Bồ Để 
tâm. Bồ Đề nghĩa là “Giác.” Trong ấy có ba bậc: Thanh Văn Bồ Đề, 
Duyên Giác Bồ Đề, và Phật Bồ Đề. Người niệm Phật phát tâm Bồ Đề, 
chính là phát tâm cầu quả giác ngộ của Phật; quả vị ấy cùng tột không 
chi hơn, siêu cả hàng Thanh Văn Duyên Giác, nên gọi là Vô Thượng 
Bồ Đề. Tâm nầy gồm hai chủng tử chính, là từ bi và trí huệ, hay phát 
xuất công năng độ thoát mình và tất cả chúng sanh. Phát Bồ Đề Tâm 
như trên đã nói, có thể tóm tắt trong Tứ Hoằng Thệ Nguyện: “Chúng 
sanh vô biên thệ nguyện độ. Phiển não vô tận thệ nguyện đoạn. Pháp 
môn vô lượng thệ nguyện học. Phật đạo vô thượng thệ nguyện thành.” 
Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, 
không phải chỉ nói suông “Tôi phát Bồ Đề Tâm” là đã phát tâm, hay 
mỗi ngày tuyên đọc Tứ Hoằng Thệ Nguyện, gọi là đã phát Bồ Đề 
Tâm. Muốn phát Bồ Đề Tâm hành giả cần phải quán sát để phát tâm 
một cách thiết thật, và hành động đúng theo tâm nguyện ấy trong đời 
tu của mình. Có những người xuất gia, tại gia mỗi ngày sau khi tụng 
kinh niệm Phật đều quỳ đọc bài hồi hướng: “Nguyện tiêu tam chướng 
trừ phiển não...” Nhưng rồi trong hành động thì trái lại, nay tham lam, 
mai hờn giận, mốt si mê biếng trễ, bữa kia nói xấu hay chê bai chỉ 
trích người, đến bữa khác lại có chuyện tranh cãi gây gổ buôn ghét 
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nhau. Như thế tam chướng làm sao tiêu trừ được? Chúng ta phần nhiều 
chỉ tu theo hình thức, chứ ít chú trọng đến chỗ khai tâm, thành thử lửa 
tam độc vẫn cháy hừng hực, không hưởng được hương vị thanh lương 
giải thoát của Đức Phật đã chỉ dạy. Cho nên ở đây lại cần đặt vấn để 
“Làm thế nào để phát Bồ Đề Tâm?” Chúng ta phần nhiều chỉ tu theo 
hình thức, mà ít chú trọng đến chỗ khai tâm, thành thử lửa tam độc vẫn 
cháy hừng, không hưởng được hương vị thanh lương giải thoát mà Đức 
Phật đã chỉ dạy. Muốn cho lòng Bồ Đề phát sanh một cách thiết thực, 
theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, chúng 
ta nên suy tư quán sát để phát tâm theo sáu yếu điểm sau đây: Giác 
Ngộ Tâm, Bình Đẳng Tâm, Tâm Từ Bi, Sám Nguyện Tâm, và Bất 
Thối Tâm. 


The Mind oƒ Enhightennnent 


Bodhicitta, or the “Thought of Enlightenment” 1s an Iimportant 
concept In both Theravada and Mahayana Buddhism. Though not 
directly mentioned, the idea 1s explicit in the Theravada Buddhism. It 
was In Mahayana, however, that the Bodhicitta concept developed 
along both ethical and metaphysical lines and this development 1s 
found In Vajrayana too, wherein It also came to be regarded as a state 
Of “great bliss'. In Mahayana it developed along with pantheistic lines, 
for 1t was held that Bodhicttta 1s latent in all beings and that it 1s merely 
a manifestaton of the Dharmakaya, or Bhutatathata In the human 
heart. Though the term Bodhicitta does not occur In Pali, this concept 1s 
found 1n Pali canonical literature where, for example, we are told how 
Gautama after renouncing household life resolved to strive to put an 
end to all the sufferings. It 1s this comprehension that came to be 
known as the Enlightenment, and Gautama came to be known as the 
Enlightened One, the Buddha. Bodhi Mind, or the altruistic mind of 
enlightenment Is a mind which wishes to achieve attainment of 
enlightenment for self, spontaneously achieve enlightenment for all 
other sentlent beings. The spirit of Enlightenment, the aspiration to 
achieve it, the Mind set on Enlightenment. Bodhicitta 1s defined as the 
altruistic intention to become fully enlightened for the benefit of all 
senfient beings. The attainment of enliphtenment 1s necessary for not 
only in order to be capable of benefitting others, but also for the 
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perfection of our own nature. Bodhi mind 1s the gateway tO 
Enliphtenment and attainment of Buddha. An intrinsic wisdom or the 
inherently enliphtened heart-mind, or the aspiration toward perfect 
enlightenment. The Buddha taught: “All sentient beings are perfectly 
equal In that they all possess the Buddha nature. This means that we all 
have the Bodhi seed or the seed of kindness of a Buddha, and the 
compassion of a Buddha towards all living beings, and therefore the 
potential for enliphtenment and for perfection lies in each one of us. 
According to the Avatamsaka Sutra, the Buddha taught: “Good 
Buddhists! In Bodhisattvas arise the Bodhi-mind, the mind of great 
compassion, for the salvation of all beings; the mind of great kindness, 
for the unity with all beings; the mind of happiness, to stop the mass 
misery of all beings; the altruistic mind, to repulse all that 1s not good; 
the mind of mercy, to protect from all fears; the unobstructed mind, to 
get rid of. all obstacles; the broad mind, to pervade all universes; the 
1nfimte mind, to pervade all spaces; the undefiled mind, to manifest the 
vision of all Buddhas; the purified mind, to penetrate all knowledge of 
past, present and future; the mind of knowledge, to remove all 
obstructive knowledge and enter the ocean of all-knowing knowledge. 
Just as someone 1n wafer 1s in no danger from fire, the Bodhisattva who 
1s soaked 1n the virtue of the aspiration for enlightenment or Bodhi 
mind, 1s in no danger from the fire of knowledge of Individual 
liberation. Just as a điamond, even 1f cracked, relieves poverty, 1n the 
same way the diamond of the Bodhi mind, even I1f split, relieves the 
poverty of the mundane whirl. Just as a person who takes the elixIr of 
life lives for a long time and does not grow weak, the Bodhisattva who 
uses the elexir of the Bodhi mind goes around the mundane whirl for 
countless eons without becoming exhausted and without being stained 
by the 1lls of the mundane whirl. The awakened or enlightened mind 1s 
the mind that perceives the real behind the seeming, believes 1n moral 
consequences, and that all have the Buddha-nature, and alms at 
Buddhahood. The spirit of enlightenmernt, the aspiration to achieve 1t, 
the mind set on Enlightenmert. It involves two parallel aspects: The 
determination to achieve Buddhahood (above 1s to seek Bodhn), below 
1S fO save or transform all beings (the aspiration to rescue all sentient 
beiIngs). The Mahavairocana Sutra says: “he Bodhi Mind is the cause, 
great Compassion 1s the root, skillful means are the ultimate.” For 
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example, If a person 1s to travel far, he should first determine the goal 
of the trip, then understand Its purpose, and lastly, choose such 
expedient means of locomotion as automobiles, ships, or planes to set 
out on his Journey. It 1s the same for the cultivator. He should first take 
Supreme Enlightenment as his ultimate goal, and the compassionate 
mind which benefis himself and others as the purpose of his 
cultivation, and then, depending on his references and capacIfles, 
choose a method, Zen, Pure Land or Esoterism, as an expendient for 
practice. Expedients, or skillful means, refer, in a broader sense, fo 
flexible wisdom adapted to circumsftances, the application of all actions 
and practices, whether favorable or unfavorable, to the practice of the 
Bodhisattva Way. For this reason, the Bodhi Mind 1s the goail that the 
cultivator should clearly understand before he sets out to practice. The 
Avatamsaka Sufra says: “lo neglect the Bodhi Mind when practicing 
good deeds 1s the action of demons.” Thịs teaching 1s very true indeed. 
For example, IÍ someone begins walking without knowing the 
destination or goal of his Journey, 1sn”t his trip bound to be circuItous , 
tiring and useless? It 1s the same for the cultivator. If he expends a 
great deal of effort but forgets the goal of attainng Buddhahood to 
benefit himself and others, all his efforts wIll merely bring merifs in the 
human and celestial realms. In the end he will still be deluded and 
revolved in the cycle of Bith and Death, undergoing Immense 
suffering. If this 1s not the action of demons, what, then, 1s 1? For this 
reason, developing the Supreme Bodhi Mind to benefit oneself and 
others should be recognized as a crucial step. According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Pure Land Buddhism in Theory 
and Practice, exchanging the virtues of Buddha Recitation for the petty 
merifs and blessings of this world 1s certainly not consonant with the 
intentions of the Buddhas. Therefore, practitioners should recite the 
name of Amitabha Buddha for the purpose of escaping the cycle of 
Birth and Death. However, If we were to practice Buddha Recitation 
for the sake of our own salvation alone, we would only fulfill a small 
part of the Buddhas' Intentions. What, then, 1s the ultimate Intention of 
the Buddhas? The ultimate Intention of the Buddhas 1s for all sentient 
beings to escape the cycle of Biírth and Death and to become 
enlightened, as they are. Thus, those who recite Amitabha Buddha”s 
name should develop the Bodhi-Mind or the Asprration for Supreme 
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Enlightenment. The word “Bodhi” means “enlightened.” There are 
three main stages of Enliphtenment: The Enlightenment of the 
Sravakas or Hearers, the Enlightenment of the Pratyeka Buddhas or the 
Self-Awakened, and the Buddha Bodhi. The Enliphtenment of the 
Buddhas. What Pure Land practitioners who develop the Bodhi Mind 
are seeking 1s precisely the Enlightenment of the Buddhas. This stage 
of Buddhahood 1s the highest, transcending those of the Sravakas and 
Pratyeka Buddhas, and 1s therefore called Supreme Enlightenment or 
Supreme Bodhi. This Supreme Bodhi Mind contains two principal 
seeds, compassion and wisdom, from which emanates the great 
undertaking of rescuing oneself and all other sentient beings. 
Awakening the Bodhi Mind, as Indicated earlier, can be summarized 1n 
the four Bodhisattva vows as follows: “Sentient beings are numberless, 
lI vow to save them all. Afflictions are inexhaustible, Ï vow to end them 
all. Dharma foors are boundless, Ï vow to master them all. Buddhahood 
IS unsurpassable, Ï vow to attain it” However, according to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm in the Pure Land Buddhism ¡in Theory and 
Practice, 1t 1s not enouph simply to say “ I have developed the Bodhis 
Mind,” or to recite the above verses every day. To really develop the 
Bodhi Mind, the practitioner should, in his cultivation, meditate on and 
act In accordance with the essence of the vows. There are cul(IvafOrS, 
clergy and lay people alike, who, each day, after reciting the sutras and 
the Buddhaˆs name, kneel down to read the transference verses: “l 
wish to rid myself of the three obstructions and sever afflictons” 
However, their actual behavior 1s different, today they are grecdy, 
tomorrow they become angry and bear grudges, the day after tomorrow 
1t 1s delusion and laziness, the day after that It is belittling, criticzIng 
and slandering others. The next day they are Involved In arguments and 
đisputes, leading to sadness and resentment on both sides. Under these 
circumstances, how can they rid themselves of the three obstructions 
and sever afflictions? In general, most of us merely engage In external 
forms of cultivation, while paying lip service to “opening the mind.” 
Thus, the fires of greed, anger and delusion continue to flare up, 
preventing us from tasting the pure and cool flavor of emancIpation as 
taught by the Buddhas. Therefore, we have to pose the question, “How 
can we awaken the Bodhi Mind?” In order to develop a true Bodhi 
Mind, we should ponder and meditate on the following six critical 
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poInts. Most of us merely engage In external forms of cultivation, while 
paying lip service to “opening the mind.” Thus, the fire of greed, anger 
and delusion continue to flare up, preventing us from tasting the pure 
and cool flavor of emancipation as taught by the Buddhas. According to 
Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land Buddhism ¡in 
Theory and Practice, we should pose the question of “How can we 
awaken the Bodhi Mind” or we should ponder and meditate on the 
following sIx points to develop a true Bodhi Mind: the Enlightened 
Mind, the Mind of Equanimity, Mind of Compassion, the Mind of Joy, 
the Mind of Repentance and Vows, and the Mind of no Retreat. 
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Chương Tám Mươi 
Chapter Eighty 


Giác Ngộ 


Giác ngộ, tiếng Phạn là Bồ Đề có nghĩa là giác sát hay giác ngộ. 
Giác có nghĩa là sự biết và cái có thể biết được. Giác ngộ là nhận biết 
các chướng ngại che lấp trí tuệ hay các hôn ám của vô minh như giấc 
ngủ (như đang ngủ say chợt tỉnh). Giác ngộ cũng là nhận ra các chướng 
ngại phiển não gây hại cho thiện nghiệp, hay trực ngộ về bản tánh thật 
của vạn pháp. Theo Phật giáo, giác ngộ chính là đại lộ đưa hành giả đi 
đến Niết Bàn. Khái niệm về từ Bodhi trong Phạn ngữ không có tương 
đương trong Việt và Anh ngữ, chỉ có danh từ “Lóce sáng,” “Bừng sáng,” 
hay “Enliphtenment” là thích hợp. Một người bản tánh thật sự của vạn 
hữu là giác ngộ cái hư không hiện tại. Cái hư không mà người ta thấy 
được trong khoảnh khắc ấy không phải là hư vô, mà là cái không thể 
nắm bắt được, không thể hiểu được bằng cảm giác hay tư duy vì nó vô 
hạn và vượt ra ngoài sự tổn tại và không tổn tại. Cái hư không được 
giác ngộ không phải là một đối tượng cho chủ thể suy gẫm, mà chủ thể 
phải hòa tan trong đó mới hiểu được nó. Trong Phật giáo thật, ngoài 
thể nghiệm đại giác ra, không có Phật giáo. Giác Ngộ là kinh nghiệm 
riêng tư thân thiết nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả 
bằng bút được. Tất cả những gì các Thiển sư có thể làm được để 
truyền đạt kinh nghiệm ấy cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc 
chỉ trỏ cho thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào 
không thấy thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai để. 
Trong nhà Thiển, giác ngộ để chỉ sự nhận biết trực tiếp bằng trực giác 
về chân lý. Nghĩa đen của từ này là “thấy tánh,” và người ta nói rằng 
đây là sự nhận biết chân tánh bằng tuệ giác vượt ra ngoài ngôn ngữ 
hay khái niệm tư tưởng. Nó tương đồng với từ “satori” (ngộ) trong một 
vài bài viết về Thiển, nhưng trong vài bài khác thì “Thấy tánh 
(Kensho)” được diễn tả như là thủy giác (hay sự giác ngộ lúc ban sơ) 
cần phải được phát triển qua tu tập nhiều hơn nữa, trong khi đó thì từ 
“satori” liên hệ tới sự giác ngộ của chư Phật và chư Tổ trong Thiền. 
Giác ngộ còn có nghĩa là “Kiến tánh ngộ đạo” hay nhìn thấy tự tánh 
chân thật của mình và đồng thời nhìn thấy bản tánh tối thượng của vũ 
trụ và vạn vật (Đây là một cách khác để diễn tả về kinh nghiệm giác 
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ngộ hay sự tự nhận ra tự tánh, từ đó thấy biết tất cả tự tánh của vạn 
hữu). Ấy là sự hốt nhiên nhận ra rằng: “Xưa nay ta vốn đây đủ và toàn 
hảo. Kỳ diệu thay, huyền diệu thay!” Nếu là thấy Phật tánh thì thực 
chất sẽ luôn luôn giống nhau đối với bất cứ ai kinh nghiệm nó, dẫu 
người ấy là Phật Thích Ca hay Phật A Di Đà hay bất cứ người nào 
trong các bạn. Nhưng nói thế không có nghĩa là tất cả chúng ta đều có 
kinh nghiệm kiến tánh ở cùng một mức độ, vì trong cái rõ, cái sâu, cái 
đầy đủ của kinh nghiệm có những khác biệt lớn lao. 

Giác ngộ theo Phật giáo là chúng ta phải nỗ lực tu tập cho đến khi 
chúng ta nhận thấy được rằng vấn để trong cuộc sống không phải ở 
ngoài chúng ta, chừng đó chúng ta mới thực sự cất bước trên con đường 
đạo. Chỉ khi nào sự tỉnh thức phát sinh chúng ta mới thấy được sự hài 
hòa của cuộc sống mà chúng ta chưa bao giờ nhận thấy từ trước. Trong 
nhà Thiển, giác ngộ không phải là điều mà chúng ta có thể đạt được, 
nhưng nó là trạng thái thiếu vắng một thứ gì khác. Nên nhớ, trong suốt 
cuộc đời của chúng ta, chúng ta luôn chạy đông chạy tây để tìm cầu, 
luôn đeo đuổi mục đích gì đó. Giác ngộ thật sự chính là sự buông bỏ 
tất cả những thứ đó. Tuy nhiên, nói dễ khó làm. Việc tu tập là việc 
làm của từng cá nhân chứ không ai làm dùm cho ai được, không có 
ngoại lệ! Dầu cho chúng ta có đọc thiên kinh vạn quyển trong cả ngàn 
năm thì việc làm nầy cũng không đưa chúng ta đến đâu cả. Chúng ta 
phải tu tập và phải nỗ lực tu tập cho đến cuối cuộc đời của mình. Từ 
giác ngộ rất quan trọng trong nhà Thiển vì mục đích của việc tu thiển 
là đạt tới cái được biết như là “giác ngộ.” Giác ngộ là cảnh giới của 
Thánh Trí Tự Chứng, nghĩa là cái tâm trạng trong đó Thánh Trí tự thể 
hiện lấy bản tánh nội tại của nó. Sự tự chứng nầy lập nên chân lý của 
Thiền, chân lý ấy là giải thoát và an nhiên tự tại. Theo Thiển Sư D.T. 
Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, Ngộ là toàn thể của Thiền. Thiền bắt 
đầu từ đó mà chấm dứt cũng ở đó. Bao giờ không có ngộ, bấy giờ 
không có Thiền. Ngộ là thước đo của Thiển như một tôn túc đã nói. 
Ngộ không phải là một trạng thái an tĩnh không thôi; nó không phải là 
sự thanh thản mà là một kinh nghiệm nội tâm không có dấu vết của tri 
thức phân biệt; phải là sự thức tỉnh nào đó phát khởi từ lãnh vực đối 
đãi của tâm lý, một sự trổ chiều với hình thái bình thường của kinh 
nghiệm vốn là đặc tính của đời sống thường nhật của chúng ta. Nói 
cách khác, chân giác ngộ chính là sự thấu triệt hoàn toàn bản thể của 
tự ngã. Thuật ngữ Đại Thừa gọi là 'Chuyển Y? hay quay trở lại, hay lật 
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ngược cái cơ sở của tâm ý, ở đây toàn bộ kiến trúc tâm thức trải qua 
một cuộc thay đổi toàn diện. N gộ là kinh nghiệm riêng tư thân thiết 
nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả bằng bút được. 
Tất cả những gì các Thiển sư có thể làm được để truyển đạt kinh 
nghiệm ấy cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc chỉ trổ cho 
thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào không thấy 
thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai đề. 

Trong thuật ngữ Phật giáo Nhật Bản, từ “Satori” dùng để chỉ sự 
“Giác Ngộ.” Trong tiếng Nhật, nghĩa đen của nó là “biết.” Trong 
Thiển từ này dùng để chỉ sự hiểu biết bản chất thật sự của vạn hữu 
một cách trực tiếp chứ không bằng khái niệm, vì nó vượt lên trên ngôn 
từ và khái niệm. Nó tương đương với từ “Kiến Tánh” của Hoa ngữ, cả 
hai đều có nghĩa là chứng nghiệm chân lý, nhưng không được xem như 
là cứu cánh của con đường, mà sự chứng ngộ này phải được đào sâu 
hơn nữa bằng thiển tập. Trong Thiền trạng thái ngộ là trạng thái của 
Phật tâm hay tự nó là tịnh thức. Tuy nhiên, ngược dòng thời gian trở về 
thời Đức Phật, dưới cội cây Bồ Đề, Thái Tử Tất Đạt Đa đã thành 
Chánh Đẳng Chánh Giác. Ngài đã giác ngộ những gì? Rất đơn giản, 
Ngài đã giác ngộ Chân Lý, Chân Lý Vĩnh Cửu. Tứ Diệu Đế và Bát 
Thánh Đạo là những điều mà Đức Phật đã tìm thấy. Phật tử chân thuần 
muốn đạt đến cảnh giới an vui hạnh phúc như Đức Phật, không có con 
đường nào khác hơn con đường tu tập theo đúng những sự thật nầy. 
Nghĩa là, chúng ta phải học các sự thật nầy và phải đi theo con đường 
mà Đức Phật đã chỉ bày. Như Đức Phật đã nói: “Tất cả những gì Ta 
làm, các ngươi đều có thể làm được; các ngươi có thể chứng đắc Niết 
Bàn, đi vào cảnh an vui hạnh phúc khi nào các ngươi bỏ được cái “ngã” 
sai lầm và diệt hết vô minh trong tâm mình.” 

Theo Kinh Sa Môn Quả, Đức Phật dạy về kinh nghiệm giác ngộ 
như sau: “Với cái tâm an định, trong sạch, linh mẫn, điều chế, xả hết 
ác nghiệp, nhu thuận, tùy ứng, kiên cố, không nao núng, thầy Tỳ Kheo 
phát tâm diệt trừ phiền não. Thấy biết đúng như thực: “đây là khổ”, 
“đây là nguyên nhân của khổ", “đây là sự diệt khổ”, và “đây là con 
đường diệt khổ.` Thấy biết đúng như thực: “đây là phiền não", “đây là 
nguyên nhân của phiền não”, “đây là sự diệt trừ phiển não', và “đây là 
con đường đưa tới sự diệt trừ phiền não'. Biết như vậy, thấy như vậy, 
tâm thấy được giải thoát các phiền não lậu hoặc của dục ái, hữu ái, vô 
minh, và được trí tuệ giải thoát. Thầy Tỳ Kheo biết: “nghiệp tái sanh 
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đã xả trừ, phạm hạnh đã tròn, việc gì phải làm nay đã làm xong, sau 
kiếp này không còn thọ thân nào khác.” Tuy nhiên, giáo pháp mà Như 
Lai chứng ngộ, quả thực thâm diệu, khó hiểu, khó nhận, vắng lặng 
tuyệt đối, không nằm trong phạm vi lý luận, tế nhị, chỉ có bậc Thánh 
nhân mới hiểu nổi. Chúng sanh còn luyến ái trong nhục dục ngữ trần. 
Giáo lý tương quan Duyên Khởi là một để mục rất khó lãnh hội, và 
Niết Bàn, là sự chấm dứt mọi hiện tượng phát sinh có điều kiện, sự từ 
bỏ khát vọng, sự đoạn trừ tham ái, sự không tham ái và sự chấm dứt 
cũng là một vấn để không dễ lãnh hội.” Thật rõ rệt rằng ngộ là sự 
thành tựu chân thực, trạng thái viên mãn của cái tâm bình thường trong 
đó mình sẽ cảm thấy thỏa mãn hơn, bình thản hơn, đầy niỀm vui hơn 
bất cứ thứ gì mình từng thể nghiệm trước đây. Vì vậy ngộ là một trạng 
thái trong ấy con người hoàn toàn hòa hợp với thực tại bên ngoài và 
bên trong, một trạng thái trong ấy hành giả hoàn toàn ý thức được nó 
và nắm được nó một cách trọn vẹn. Hành giả nhận thức được nó, nghĩa 
là không phải bằng óc não hay bất cứ thành phần nào của cơ thể của 
hành giả, mà là con người toàn diện. Hành giả nhận thức được nó; 
không như một đối tượng đằng kia mà hành giả nắm giữ nó bằng tư 
tưởng, mà nó, bông hoa, con chó, hay con người trong thực tại trọn vẹn 
của nó hay của hành giả. Kẻ thức tỉnh thì cởi mở và mẫn cảm đối với 
thế giới, và hành giả có thể cởi mở và mẫn cảm vì anh ta không còn 
chấp trước vào mình như một vật, do đó đã trở thành trống không và 
sẵn sàng tiếp nhận. Ngộ có nghĩa là “sự thức tỉnh trọn vẹn của toàn thể 
cá tính đối với thực tại.” 

Giác ngộ là một trạng thái tâm hoàn toàn bình thường mặc dầu 
mục tiêu tối hậu của thiền là thể nghiệm “ngộ.” Ngộ không phải là 
một trạng thái tâm bất thường; nó không phải là một cơn ngây ngất 
trong đó thực tại biến mất. Nó không phải là một tâm trạng ngã ái như 
chúng ta thấy trong vài biểu hiện tôn giáo. Nếu nó là một cái gì, thì nó 
là một tâm trạng hoàn toàn bình thường. Như Triệu Châu tuyên bố: 
“Bình thường tâm là Thiền,” chỉ tùy nơi mình điều chỉnh bản lễ sao cho 
cánh cửa có thể mở ra đóng vào được. Ngộ có một ảnh hưởng đặc biệt 
đối với người thể nghiệm nó. “Tất cả những hoạt động tinh thần của 
chúng ta từ bây giờ sẽ hoạt động trên một căn bản khác, mà hẳn sẽ 
thỏa đáng hơn, thanh bình hơn, đầy niềm vui hơn bất cứ thứ gì mình 
từng thể nghiệm trước đây. Xu hướng của đời sống sẽ thay đổi. Sở hữu 
dược thiển mình thấy có một cái gì tươi trẻ lại. Hoa xuân trông sẽ đẹp 


619 


hơn, trong suối nước chảy sẽ mát hơn và trong hơn. Giác ngộ là sự tỉnh 
thức trọn vẹn trước thực tại. Thật là quan trọng phải hiểu rằng trạng 
thái ngộ không phải là một trạng thái phân ly hay một cơn ngây ngất 
trong đó mình tin là mình tỉnh thức, trong khi thực ra mình đang say 
ngủ. Dĩ nhiên, nhà tâm lý học Tây Phương hẳn có khuynh hướng tin 
rằng ngộ chỉ là một trạng thái chủ quan, một thứ mê man tự gây. Sự 
tỉnh thức trọn vẹn trước thực tại có nghĩa là đạt được một định hướng 
có ích lợi viên mãn. Có nghĩa là không liên kết mình với thế giới để 
thụ nhận, bóc lột, vơ vét, hay theo kiểu mua bán, nhưng một cách sáng 
tạo, hoạt động. Trong tình trạng phong phú viên mãn không có những 
tấm màn ngăn cách “cái tôi.” Đối tượng không còn là đối tượng nữa; 
nó không chống lại cái tôi, mà theo tôi. Đóa hồng tôi thấy không phải 
là đối tượng cho tư tưởng tôi, theo cái lối khi tôi nói “tôi thấy đoá 
hồng” tôi chỉ phát biểu rằng cái đối tượng đóa hồng, nằm dưới phạm 
trù “hồng”, nhưng theo cái lối rằng “một đóa hồng là một đóa hồng.” 
Tình trạng phong phú viên mãn đồng thời cũng là tình trạng khách thể 
tính cao nhất; tôi thấy đối tượng mà không hề bị mối tham lam hay sợ 
hãi của mình bóp méo. Tôi thấy nó như chính nó, chứ không phải như 
tôi muốn nó là hay không là như vậy. Trong lối tri giác này không có 
những bóp méo thiếu mạch lạc. Có sự sống động hoàn toàn, và sự tổng 
hợp là của chủ thể tính khách thể tính. Tôi thể nghiệm mãnh liệt, thế 
nhưng đối tượng được để yên là cái nó là. Tôi làm nó sống động, và nó 
làm tôi sống động. Ngộ chỉ có vẻ thần bí đối với những ai không ý thức 
được rằng tri giác của người ấy về thế giới thuần túy có tính cách tinh 
thần, hay thiếu mạch lạc tới mức độ nào. Nếu người ta nhận thức được 
điều này, người ta cũng nhận thức được một nhận thức khác, một nhận 
thức mà chúng ta có thể gọi là một nhận thức hoàn toàn thiết thực. Có 
thể người ta chỉ mới thoáng thấy nó, nhưng người ta có thể tưởng tượng 
nó là cái gì. Một ngày nọ sư Huyền Giác đi thăm Lục Tổ Huệ Năng. 
Lần đầu tiên gặp Tổ, sư tay cầm tích trượng vai mang bình bát đi nhiễu 
Tổ ba vòng, đoạn đứng thẳng. Tổ thấy thế bèn nói, “Phàm sa môn có 
đủ ba ngàn uy nghi tám muôn tế hạnh. Đại Đức người phương nào đến 
mà sanh đại ngã mạn như vậy?” Huyễn Giác thưa, “Sanh tử là việc 
lớn, vô thường qua nhanh quá.” Tổ bảo, “Sao không ngay nơi đó thể 
nhận lấy vô sanh, liễu chẳng mau ư?” Huyền Giác thưa: “Thể tức vô 
sanh, liễu vốn không mau.” Tổ khen, “Đúng thế! Đúng thế!” Lúc đó 
đại chúng nghe nói đều ngạc nhiên. Sư bèn đầy đủ oai nghi lễ tạ tổ. 
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Chốc lát sau sư xin cáo từ. Tổ bảo, “Trở về quá nhanh!” Huyễn Giác 
thưa, “Vốn tự không động thì đâu có nhanh.” Tổ bảo, “cái gì biết 
không động?” Huyễn Giác thưa, “Ngài tự phân biệt.” Tổ bảo, “Ngươi 
được ý vô sanh rất sâu.” Huyền Giác thưa, “Vô sanh mà có ý sao?” Tổ 
bảo, “Không ý, cái gì biết phân biệt?” Huyền Giác thưa, “Phân biệt 
cũng không phải ý.” Tổ khen, “Lành thay! Lành thay!” Sư ở lại Tào 
Khê một đêm để hỏi thêm đạo lý. Sáng hôm sau sư trở về Ôn Giang, 
nơi mà chúng đệ tử đang chờ ông để học đạo. Thời nhơn từ đó gọi sư 
là “Nhất Túc Giác” hay một đêm giác ngộ. 


Enhightenment 


The term Enlightenment 1s from the Sanskrit word of “Bodhi” from 
the root “Bodha” whích means knowing, understanding, and 
1llumination. Buddhiboddhavya also means knowing and knowable. To 
enlipghten means to awaken In regard to the real In confrast to the 
seeming, as to awake from a deep sleep. To enlighten also means to 
realize, fo perceiIve, or to apprehend i1llusions which are harmful to 
good deeds, or the Intuitive awareness or cognition of the Dharma- 
Nature, the realization of ultimate reality. According to Buddhism, 
enlightenment 1s the great avenue that leads practitioners to Nirvana. 
The concept of “Bodhi” in Sanskrit has no equivalent in Vietnamese 
nor 1n English, only the word “Lóe sáng” “Bừng sáng,” 
“Enlipghtenment 1s the most appropriate term for the term Bodhi In 
Sanskrit. ÀA person awakens the true nature of the all things means he 
awakens to a nowness of emptiness. The emptiness experienced here 
here Is no nihilistic emptiness; rather 1t 1s something unperceivable, 
unthinkable, unfeelable for it 1s endless and beyond existence and 
nonexistence. Emptiness 1s no obJect that could be experienced by a 
subJect, a subJect Itself must dissolve In It (the emptiness) to attain a 
true enlightenmert. In real Buddhism, without this experience, there 
would be no Buddhism. Enlightenment 1s the most intimate 1ndividual 
experience and therefore cannot be expressed in words or described In 
any manner. All that one can do In the way of communicating the 
experience fo others 1s to suggestf or Indicate, and this only tenfatively. 
The one who has had it understands readily enough when such 
indication are given, but when we try to have a glimpse of it through 
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the Iindices given we ut(erly fail. In Zen, the term “enlightenmenf” 1s 
used for direct apprehension of truth. It literally means “seeing nature,” 
and 1s said to be awareness of one”s true nature In an insipht that 
transcends words and conceptual thought. It is equated with “Satori” in 
some Zen contexts, but In others “kensho” 1s described as an Initial 
awakening that must be developed through further training, while 
“safOrI” 1s assoclated with the awakening of Buddhas and the patriarchs 
of Zen. Enlightenment also means to see the nature, or awakening, or 
seeing Into your True-nature and at the same time seeing Into the 
ultimate nature of the universe and all things (This 1s another way of 
speaking of the experilence of enliphtenment or self-realization. 
Awakening to one”s true nature and hence of the nature of all 
exIstence). It is the sudden realization that “I have been complete and 
perfect from the very beginning. How wonderful, hoe miraculous†f” I 1t 
1s frue awakening, 1ts substance will always be the same for whoever 
experiences 1t, whether he be the Sakyamuni Buddha, the Amitabha 
Buddha, or any one of you. But this does not mean that we can all 
experience awakening to the same degree, for In the clarity, the depth, 
and the completeness of the experience there are great difference. 
Enlightenment in Buddhism means we must strive to cultivate until 
we begin to get a glimmer that the problem 1n life 1s not outside 
ourselves, then we have really stepped on the path of cultivation. Only 
when that awakening starts, we can really see that life can be more 
open and Joyful than we had ever thought possible. In Zen, 
enlightenment 1s not something we can achieve, but 1t 1s the absence of 
something. All our life, we have been running east and west to look for 
something, pursuing some goal. True enlightenment 1s dropping all 
that. However, If is easy to say and difficult to do. The practice has to 
be done by each Individual, and no-one can do 1t for us, no exceptionl 
Even though we read thousands of sutras In thousands of years, It will 
not do anything for us. We all have to practice, and we have to practice 
with all our efforts for the rest of our life. The term “Enlightenment” 1s 
very Iimportant In the Zen sects because theultimate goal of Zen 
discipline 1s to attain what 1s known as “enlightenment.` Enlightenment 
1s the state of conscIousness in which Noble Wisdom realizes 1ts own 
Iinner nature. And this self-realization constitutes the truth of Zen, 
whích 1s  emancipaton (moksha) and freedom (vasavartn). 
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Enlightenmernt 1s the whole of Zen. Zen sfarts with it and ends with It. 
When there 1s no enliphtenmernt, there 1s no Zen. Enlightenment 1s the 
measure of Zen, as 1s announced by a master. Enlightenment 1s not a 
state of mere quietude, 1t is not trangu1lization, If 1s an Inner exXperlence 
which has no trace of knowledge of discrimination; there must be a 
certain awakening from the relative field of consciousness, a certain 
turning-away from the ordinary form of experience which character1zes 
our everyday life. In other words, true enlightenment means the nature 
of one”s own self-being 1s fully realized. The technical Mahayana term 
for 1t Is “ParavritH,` turning back, or turning over at the basis Of 
conscIousness. By this entirety of one”s mental constructlon goes 
through a complete change. Enliphtenment 1s the most Intimate 
individual experlence and therefore cannot be expressed In words or 
described In any manner. All that one can do In the way of 
communicating the experlence to others 1s to suggest or Indicate, and 
this only tentatively. The one who has had it understands readily 
enough when such Indication are given, but when we try to have a 
glimpse of it through the Indices given we utterly fail. 

“Satorï” 1s a Japanese term for “Awakening.” In Japanese, If 
literally means “to know.” In Zen, this refers to non-conceptual, direct 
apprehension of the nature of reality, because If 1s said to transcend 
words and concepts. It 1s often equated with another term “Chien- 
Hsing” in Chinese, both of which signify the experience of awakening 
to truth, but which are not considered to be the end of the path; rather, 
the experience must be deepened by further medhitation training. In 
Zcn, the state of satori means the state of the Buddha-mind or 
COnSCIOusness of pure consclousness Ifself. However, go back to the 
time of the Buddha, Prince Siddhartha, beneath the Bodhi Tree, 
aftained Anuttara-Samyak-Sambodhi. What dịd he attain? Very simple, 
He attained the Truth, the Eternal Truth. The Four Noble Truths and 
the Eightfold Noble Path are what the Buddha found. Devout Buddhists 
who want to attain the same peace and happiness, have no other rou(e 
but cultivating In accordance with these Truths. That 1s to say, we must 
learn about these Truths and walk the Path the Buddha showed. As the 
Buddha told his disciples: “All I dịd can be done by every one oŸ you; 
you can find Nirvana and attain Joy and happiness any time you ØIve up 
the false self and destroy the Ignorance In your minds.” 
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According to the Samanaphalasuttanta, the Buddha taught the 
followings on the experience of enlightenment: “With his heart thus 
serene, made pưre, translucent, cultured, devoid of evil, supple, ready 
to act, firm, and imperturbable, he directs and bends down to the 
knowledge of the destruction of the defilements. He knows as It really 
1S: “this 1s paIn”, “this 1s the origin of pain”, this 1s the cessation of pain', 
and “this 1s the Way that leads to the cessation of pain”. He also knows 
as 1t realy 1s: “this 1s affliction”, “this 1s the origin of affliction", this 1s 
the cessation of affliction”, and “this 1s the Way that leads to the 
cessation of affliction". To him, thus knowing, thus seeing, the heart 1s 
set free from the defilement of lusts, of existence, of 1gnorance... In 
him, thus set free, there arises the knowledge of his emancipation, and 
he knows: “Rebirth has been destroyed. The higher le has been 
fulfiled. What had to be done has been accomplished. After this 
present life there wIll be no more life beyond!" However, the dharma 
which I have realized 1s indeed profound, difficult to perceive, difficult 
to comprehend, tranquil, exalted, not within the sphere of logic, subtle, 
and 1s to be understood by the wise. Sentient beings are attached to 
material pleasures. This causally connected “Dependent Arising” 1s a 
subJect which 1s difficult to comprehend. And Nirvana, the cessation of 
the conditioned, the abandoning of all passions, the destruction of 
craving, the non-attachment, and the cessation 1s also a matter not 
easily comprehensiIble.” It 1s quite clear that “Satori” is the true 
fulfilliment of the state of a perfect normal state of mind in which you 
wIill be more satisfied, more peaceful, fuller of Joy than anything you 
ever experienced before. So, “SatorI” 1s a state in which the person 1s 
completely tuned to the reality outside and Inside of him, a stafte in 
which he 1s fully aware of it and fully grasped 1t. He 1s aware of it that 
1s, not In his brain nor any part of his organism, but as the whole man. 
He 1s aware of 1f; not as of an obJect over there which he grasps with 
his thought, but it, the flower, the dog, or the man n 1fs or his full 
reality. He who awakes 1s open and responsive to the world, and he can 
be open and responsive because he has given up holding on to himself 
as a thing, and thus has become empty and ready to receive. To be 
enliphtened means “the full awakening of the total personality to 
reality.” 
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Enlightenmert 1s the perfect normal state of mind even the final 
aim of Zen 1s the experience of enliphtenment, called “Satori.” Satori 
1s not an abnormail state of mind; it 1s not a trance in which reality 
disappears. Ït Is not a narcissistic state of mind, as 1t can be seen In 
some religious manifestations. If anything, It is a perfect normal sfate 
of mind. Às Joshu declared, “Zen Is your everyday thought,” 1t all 
depends on the adJustment of the hinge, whether the door opens 1n or 
opens out. Satori has a peculiar effect on the person who experlences 
1t. All your mental activities will now be working In a different key, 
which wIll be more satisfying, more peaceful, fuller of Joy than 
anything you ever experienced before. The tone of life wIll be altered. 
There 1s something rejuvenating In the possession of Zen. The spring 
flowers will look prettier, and the mountaIn stream runs cooler and 
more transparent. Enlightenment 1s the full awakening to reality. Ít 1s 
very Importfant to understand that the state of enlightenment 1s not a 
state Of dissociation or of a trance in which one believes oneself to be 
awakened, when one 1s actually deeply asleep. The Western 
psychologist, of course, wIll be prone to believe that “satori” 1s Just a 
subJective state, an auto-induced sort of trance. A satori Is the 
acquIsition of a new viewpoint. The full awakening to reality means to 
have attained fully “productive orientation.” That means not to relate 
oneself to the world receptively, exploitatively, hoardingly, or in a 
marketing fashion, but creatively and actively. In the state of full 
productiveness, there are no veils which separate me from “not me.” 
The obJect 1s not an obJject anymore; 1t does not stand agaInst me, but 1s 
with me. The rose I see 1s not an obJect for my thought, in the manner 
that when I say “I see a rose” I only state that the obJect, a rose, falls 
under the category “rose,” but in the manner that “a rose 1s a rose.” 
The state of productiveness 1s at the same time the state of highest 
activify; I see the obJect without đdistortions by my greed and fear. [ see 
1t as 1t or he 1s, not as I wish 1t or him to be or not to be. In this mode of 
perception there are no parataxic distortions. There 1s complete 
aliveness, and the synthesis 1s of subJectfivity-obJectIivity. Ï experlence 
Iintensely yet the obJect 1s left to be what 1t 1s. I bring 1t to life, and 1t 
brings me to life. SatorI appears mysterious only to the person who 1s 
not aware to what degree his perception of the world 1s purely mental, 
or parataxical. If one 1s aware of this, one 1s also aware of a different 
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awareness, that which one can also call a fully realistic one. One may 
have only experienced glimpses of 1t, yet one can Imagine what 1t 1s. 
One day Hsuan-Chieh went to Cao-XI to visit the Sixth Patriarch. Upon 
his first meeting with Hui Neng, Hsuan-Chieh struck his staff on the 
ground and circled the Sixth Patrlarch three times, then stood there 
upripht. The Sixth Patriarch said, “This monk possesses the three 
thousand noble characteristics and the eighty thousand fine attributes. 
Oh monk! Where have you come from? How have you attained such 
self-possession?” Hsuan-Chieh replied, “The great matter of birth and 
death does not tarry.” The Sixth Patriarch said, “Then why not embody 
what 1s not born and attain what 1s not hurried?” Hsuan-Chieh said, 
“What Is embodied 1s not subJect to bìrth. What 1s attaned 1s 
fundamenrally unmoving.” The Sixth Patriarch said, “Just so! Just so!” 
Upon hearing these words, everyone among the congregation of monks 
was astounded. Hsuan-Chieh then formally paid his respect to the Sixth 
Patriarch. He then advised that he was Immediately departing. The 
Sixth Patrarch said, “Don't go so quicklyf” Hsuan-Chieh said, 
“Fundamerrally there 1s nothing moving. So how can something be too 
quick?” The Sixth Patrlarch said, “How can one know there*s no 
movement?” Hsuan-Chieh said, “The distinction 1s completely of the 
master's own making.” The Sixth Patrliarch said, “You have fully 
attained the meaning of what 1s unborn.” Hsuan-Chich said, “So, does 
what 1s unborn have a meaning?” The Sixth Patriarch said, “Who 
makes a distinction about whether there 1s a meaning or not?” Hsuan- 
Chieh said, “Distincions are meaningless.” The Sixth Patriarch 
shouted, “Excellent! Excellent! Now, Just stay here a single night!” 
Thus people referred to Hsuan-Chieh as the “Overnight Guest.” The 
next day Hsuan-Chieh descended the mountainand returned to Wen- 
Chou, where Zen students gathered to study with him. 
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Chương Tám Mươi Mốt 
Chapter Eighty-One 


Giải Thoát 


Trong đạo Phật, giải thoát có nghĩa là thoát khỏi vòng luân hồi 
sanh tử. Mục tiêu của mọi Phật tử và mục đích của mọi tông phái dựa 
vào thiển định. Trong thiền, giải thoát đồng nghĩa với đại giác. Giải 
thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử lại có nghĩa là giải thoát khỏi mọi trở 
ngại của cuộc sống, những hệ lụy của dục vọng và tái sanh. Giải thoát 
tối hậu, giải thoát vĩnh viễn, giải thoát khỏi sự tái sanh trong vòng luân 
hồi sanh tử. Giải thoát là la bỏ mọi trói buộc để được tự tại, giải thoát 
khỏi vòng luân hồi sanh tử, cởi bỏ trói buộc của nghiệp hoặc, thoát ra 
khỏi những khổ đau phiển não của nhà lửa tam giới. Trong Phật giáo, 
Phật không phải là người giải thoát cho chúng sanh, mà Ngài chỉ: dạy 
họ cách tự giải thoát. Trên hết, đối với hành giả tu Phật, giải thoát có 
nghĩa là Niết Bàn. Giải thoát khỏi những khổ đau phiền não do hiểu 
được nguyên nhân của chúng, xuyên qua thực hành Tứ diệu đế mà xóa 
bỏ hay làm biến mất những nhơ bẩn ấy. "Giải thoát" đánh dấu sự loại 
bỏ những ảo ảnh và đam mê, vượt thoát sinh tử và đạt tới cứu cánh 
Niết bàn. 

Nói chung, giáo pháp nhà Phật đều nhắm vào việc giải thoát con 
người khỏi những khổ đau phiển não ngay trong kiếp này. Các lời dạy 
này đều có cùng một chức năng giúp đỡ cá nhân hiểu rõ phương cách 
khơi dậy thiện tâm và từ bỏổ ác tâm. Thí dụ như dùng bi tâm để giải 
thoát sân hận, dùng vô tham để giải thoát lòng tham, dùng trí tuệ để 
giải thoát si mê, dùng vô thường, tưởng và khổ để giải thoát sự ngã 
mạn cống cao. Đối với người tại gia còn có bổn phận đối với tự thân, 
gia đình, tôn giáo và xứ sở, Đức Phật đã khuyên nên từng bước tu tập 
các nghiệp không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng 
ngữ, không làm những hành động do chấp trước hay tham sân sĩ và sợ 
hãi tác động, không tiêu phí tài sản bằng những cách uống rượu, la cà 
đường phố, tham dự các tổ chức đình đám không có ý nghĩa, không 
đánh bạc, không làm bạn với người xấu và không nhàn cư (vì cổ đức 
có dạy “nhàn cư vi bất thiện”). Ngoài ra, người tại gia nên luôn giữ gìn 
tốt sáu mối quan hệ gia đình và xã hội: liên hệ giữa cha mẹ và con cái, 
giữa vợ chồng, giữa thầy trò, giữa bà con thân thuộc, giữa láng giểng, 
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giữa người tại gia và người xuất gia, giữa chủ và thợ, vân vân. Các mối 
quan hệ này phải được xây dựng trên cơ sở tình người, sự thủy chung, 
sự biết ơn, biết chấp nhận và cảm thông với nhau, biết tương kính lẫn 
nhau vì chúng liên hệ mật thiết với hạnh phúc cá nhân trong những 
giây phút hiện tại. Chính vì thế mà Phật Pháp được gọi là Pháp Giải 
Thoát. 


Emancipation 


In Buddhism, "Emancipation” means to release from the round of 
birth and death. The liberation the experiencing of which 1s the goal of 
all Buddhists and all meditative trainng in Buddhism. Liberation 1s also 
used as a synonym for enliphtenment. To emancipate from the round 
of birth and death means to deliverance from all the trammels of life, 
the bondage of the passion and reincarnation. Final emancipation or 
liberation, eternal liberation, release from worldly existence or the 
cycle of birth and death. Emancipation means the escaping from bonds 
and the obtaining of freedom, freedom from transmigration, from 
karma, from illusion, from suffering of the burning house In the three 
realms (lokiya). In Buddhism, 1t 1s not the Buddha who delivers men, 
but he teaches them to deliver themselves, even as he delivered 
himself. Above all, for Buddhist pracitloners, emancipatlon denotes 
nirvana. Liberation or release from suffering through knowledge of the 
cause of sufering and the cessation of suffering, through realization of 
the four noble truths to eliminate defilements. Vimukti 1s the extinction 
of all illusions and paslons. It 1s liberation from the karmic cycle of life 
and death and the realization of nirvana. 

Generally speaking, all teachings of the Buddha are aimed at 
releasing human beings” sufferings and afflictions In this very le. 
They have a function of helping individual see the way to make arise 
the skilful thought, and to release the evil thought. For example, using 
compassion to release 1ll-will; using detachment or greedilessness to 
release greediness; using wisdom or non-Illusion to release 1llusion; 
using perception to release selfishness; using Impermanence and 
suffering to release “conceit.” For lay people who still have duties to 
do in dally life for themselves and theIr families, work, religion, and 
country, the Buddha specifically Introduced different means and 
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methods, especially the Buddha”s teachings In the Advices to Lay 
People (Sigalaka) Sutra. The Buddha also Iintroduced other methods of 
cultivation: “To abandon four wrong deeds of not taking life, not takIing 
what 1s not gIven, not committing sexual misconduct, not lying, not 
doing what 1s caused by attachment, 1ll-w1ll, or fear, not to waste one”s 
substance by the six ways of not drinking alcohol, not haunting the 
streefs at unfitting time, not attending nonesense affairs, not gambling, 
not keeping bad company, and not staying 1dle. In addition, lay people 
should always live In the six good relationships of their families and 
socIety: between parents and children, between husband and wiffe, 
between teacher and student, among relatives and neighbors, between 
monks and lay people, between employer and employee, etc. These 
relatonships should be based on human love, loyalty, sincerity, 
gratitude, mutual acceptance, mutual understanding and mutual respect 
because they relate closely to Individuals°" happiness In the present. 
Thus, the Buddhaˆs Dharma 1s called the Dharma of liberation. 
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Chương Tám Mươi Hai 
Chapter Eighty-Two 


Sanh Tử & Tái Sanh Theo Quan Điểm Phật Giáo 


Nói về Sanh Tử, theo niềm tin Phật giáo, sanh tử chỉ là hai điểm 
trong vòng tròn luân hồi mà thôi. Thân nầy chết, thân kia sanh. Chúng 
sanh sanh tử vì nghiệp lực. Không có sự đầu thai của một linh hồn hay 
một chất nào từ một thân xác nầy đến một thân xác khác. Cái thực sự 
xảy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) phóng 
ra một số lực thay đối tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư tưởng 
trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” (Karma 
vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong dạ con 
người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những đặc tính 
khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nây. Sự lôi 
cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau tạo ra 
bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái sinh 
thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự 
tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình 
dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp nhân đã 
tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. Thân này chết để tái 
sanh vào thân khác. Nơi chúng sanh đầu thai (tái sanh) tùy thuộc vào 
nghiệp tốt hay xấu của từng chúng sanh. Niềm tin chúng sanh, kể cả 
con người có một chuỗi dài nhiều đời sống, và chỉ dừng lại khi nào 
không còn sự chấp thủ vào bất cứ thứ gì trên đời này. Điều này chỉ xãy 
ra khi đã tìm thấy Phật tánh. Đây là niềm tin rất phổ biến trong các tín 
đồ Phật giáo. 

Sanh và Tử là do hậu quả của nghiệp. Học thuyết tái sanh được 
mọi trường phái Phật giáo tán đồng (ủng hộ). Theo học thuyết này, tất 
cả chúng sanh đều mắc kẹt trong vòng luân hồi sanh, tử, tái sanh, và 
hiện trạng của họ là do những hành động trong quá khứ hay nghiệp mà 
có. Theo niễm tin Phật giáo, không có sự đầu thai của một linh hồn 
hay một chất nào từ một thân xác nầy đến một thân xác khác. Cái thực 
sự xấy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) 
phóng ra một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư 
tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” 
(Karma vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong 
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dạ con người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những 
đặc tính khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nây. 
Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau 
tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái 
sinh thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến 
một sự tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều 
có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp 
nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cẩm thành. Vì vòng sanh tử 
này không tránh được quan hệ với khổ đau và chết chóc, Phật giáo cho 
rằng thoát khỏi luân hồi là mục tiêu mà ai cũng mong muốn. Điều này 
được thực hiện qua việc tu tập, quan trọng nhất là thiển định về thực 
chất của vạn hữu. Học thuyết tái sanh trở nên trở ngại cho Phật tử hiện 
thời, nhất là những người cải đạo từ những quốc gia Tây phương, nơi 
mà nên văn hóa không chấp nhận ý niệm tái sanh. Tuy nhiên, học 
thuyết này lại vô cùng quan trọng trong quan điểm Phật giáo, vì tất cả 
những thái độ thành khẩn tu tập đều phát xuất từ việc thông hiểu học 
thuyết tái sanh. 

Sanh và Tử là sự tái kết hợp của thể xác và tinh thần. Sau khi thân 
vật chất chết đi, thì thần thức hay tâm sẽ tái phối hợp một hình thức vật 
thể mới để trở thành một sự hiện hữu khác. Sự tái sanh là do hậu quả 
của nghiệp. Theo niềm tin Phật giáo, không có sự đầu thai của một 
linh hồn hay một chất nào từ một thân xác nầy đến một thân xác khác. 
Cái thực sự xấy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết 
(Javana) phóng ra một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm 
chập tư tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng 
nghiệp” (Karma vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha 
mẹ trong dạ con người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải 
có những đặc tính khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc 
biệt nây. Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất 
khác nhau tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và 
đem lại sự tái sinh thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện 
sẽ đưa đến một sự tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi 
chúng sanh đều có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là 
do các nghiệp nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cẩm thành. 

Sanh tử còn có nghĩa là “Luân Hồi”. Luân là bánh xe hay cái vòng, 
hồi là trở lại; luân hồi là cái vòng quanh quẩn cứ xoay vần. Luân hồi 
sanh tử trong đó chúng sanh cứ lập đi lập lại sanh tử tử sanh tùy theo 
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nghiệp lực của mình. Điều gì xảy ra cho chúng ta sau khi chết? Phật 
giáo dạy rằng sau khi chết thì trong một khoảng thời gian nào đó chúng 
ta vẫn ở trạng thái hiện hữu trung gian (thân trung ấm) trong cõi đời 
này, và khi hết thời gian này, tùy theo nghiệp mà chúng ta đã từng kết 
tập trong đời trước, chúng ta sẽ tái sanh vào một cõi thích ứng. Phật 
giáo cũng chia các cõi khác này thành những cảnh giới sau đây: địa 
ngục, nøaạ quỷ, súc sanh, a tu la, nhân, thiên, thanh văn, duyên giác, bồ 
tát, và Phật. Nếu chúng ta chết trong một trạng thái chưa giác ngộ thì 
tâm thức chúng ta sẽ trở lại trạng thái vô minh, sẽ tái sanh trong lục 
đạo của ảo tưởng và khổ đau, và cuối cùng sẽ đi đến già chết qua 
mười giai đoạn nói trên. Và chúng ta sẽ lặp đi lặp lại cái vòng này cho 
đến tận cùng của thời gian. Sự lặp đi lặp lại này của sanh tử được gọi 
là “Luân Hồi.” Nhưng nếu chúng ta làm thanh tịnh tâm thức bằng cách 
nghe Phật pháp và tu Bồ Tát đạo thì trạng thái vô minh sẽ bị triệt tiêu 
và tâm thức chúng ta sẽ có thể tái sinh vào một cõi tốt đẹp hơn. Vì 
vậy, thế giới nầy là Ta bà hay Niết bàn là hoàn toàn tùy thuộc vào 
trạng thái tâm. Nếu tâm giác ngộ thì thế giới nầy là Niết bàn. Nếu tâm 
mê mờ thì lập tức thế giới nầy biến thành Ta Bà. Vì vậy Đức Phật dạy: 
“Với những ai biết tu thì ta bà là Niết Bàn, và Niết Bàn là ta bà.” 

Theo truyền thống Phật giáo, trong đêm giác ngộ, Đức Phật đã đưa 
ra lời xác chứng về sanh tử, tử sanh... Ngài đã chứng được tam minh và 
cái biết đầu tiên của Ngài là biết về tiền kiếp. Ngài đã nhớ lại Ngài đã 
sanh ra trong những hoàn cảnh nào ở tiền kiếp. Ngoài Đức Phật ra, các 
đệ tử nổi trội của Đức Phật cũng có thể nhớ lại được tiền kiếp của họ. 
Chẳng hạn như ngài A Nan, có khả năng nhớ lại tiền kiếp sau khi thọ 
giới. Tương tự, qua lịch sử Phật giáo, có nhiều vị thiển sư và Thánh 
Tăng đã có thể nhớ lại tiền kiếp của mình. Trong Phật giáo, tiến trình 
“sanh, tử và tái sanh” là một phần của tiến trình của những thay đổi 
liên tục. Thật vậy, không phải là chết rồi mới tái sanh mà chúng ta 
sanh, tử, rồi tái sanh trong từng phút từng giây. Cũng giống tiến trình 
thay đổi trong cơ thể con người, thí dụ như như đa số các tế bào trong 
thân thể của chúng ta đã được sanh ra, chết đi và được thay thế bằng 
những tế bào mới rất nhiều lần trong một đời người. Ngay cả những tế 
bào không được thay thế cũng phải chịu sự thay đổi nội tại liên tục. Đó 
là một phần của tiến trình “sanh, tử và tái sanh”. Tâm trí của chúng ta 
cũng vậy, chúng ta thấy trạng thái tinh thần có lúc vui, lúc buồn, thay 
đổi luôn luôn. Trạng thái nầy đi qua và được thay thế bằng trạng thái 
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khác. Đức Phật biết được rằng những trạng thái nhiễu loạn và nghiệp 
lực khiến cho chúng sanh phải bị tái sanh. Trong những phút giây sắp 
từ bỏ thân nầy, thường thì phàm phu chúng ta luôn theo bản năng cảm 
thấy thèm khát, níu giữ xác thân. Chúng ta gần như hoảng loạn khi từ 
bỏ xác thân và phải vĩnh biệt mọi sự mọi vật quanh mình. Khi thấy 
mình đang từ bỏ thân xác nầy và đang kết thú mạng sống thì chúng ta 
lại cố gắng nắm chặt vào một thân thể khác. Trạng thái sanh tử trong 
vòng luân hồi tùy thuộc nơi nghiệp lực. Theo đạo Phật, chúng sanh 
được tuyệt đối tự do chọn lựa con đường mình muốn đi. Nếu như người 
ấy muốn ở Tây phương thì phát nguyện vãng sanh Tịnh Độ, rồi tinh tấn 
niệm Phật. Còn nếu như muốn bị đọa địa ngục thì chỉ đơn giản làm ác 
là chắc chắn phải đọa. Tất cả đời sống, tất cả hiện tượng đều phải có 
tiến trình sanh tử, đều phải bắt đầu và chấm dứt. Trường phái Tam 
Luận chối bỏ điều này trên phương diện chân đế (sự thật tuyệt đối), 
nhưng công nhận điều này trên phương diện tục đế (sự thật tương đối). 
Trung Luận cho rằng sinh diệt khứ lai, chỉ là những từ ngữ tương đối và 
không thật (kỳ thật chư pháp vốn là Như Lai Tạng bất sanh bất diệt 
bất khứ bất lai). Tuy nhiên, chư Bồ Tát xem việc sanh tử là viên lâm 
của các ngài vì không nhàm bỏ. Đây là một trong mười loại viên lâm 
của chư đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được đại 
hạnh an lạc la ưu não vô thượng của Như Lai. Sanh tử cũng còn là khí 
giới của chư Bồ Tát, vì chẳng dứt hạnh Bồ Tát và luôn giáo hóa chúng 
sanh. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền 
não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. Hóa thân Bồ 
Tát, không do sanh tử luân hồi, hay sự sống chết của Thánh nhân 
không bị dấy lên bởi nghiệp báo hữu vi. Thời gian trôi qua thật nhanh. 
Năm tháng trôi qua thật nhanh. Đời người cũng vậy, từ lúc sanh ra đến 
khi già rồi chết, mình cũng chẳng hề hay biết. Sanh, lão, bệnh, tử quay 
cuồng nhanh chóng, mà con người thì cứ u mê cứ để hết năm nầy đến 
năm khác trôi qua. Nếu chúng ta chẳng tỉnh ngộ trong vấn để sanh tử 
của chính mình thì mình vốn dĩ đã sanh ra trong u mê, rồi cũng sẽ chết 
đi một cách u mê theo nghiệp lực. Quả là một cuộc sống vô vị! 

Nói về Tái Sanh, đức Phật dạy: “Chẳng phải bay lên không trung, 
chẳng phải lặn xuống đáy bể, chẳng phải chui vào hang sâu núi thẳm, 
dù tìm khắp thế gian nầy, chẳng rõ nơi nào trốn khỏi tử thần.” Sự tái 
sanh là do hậu quả của nghiệp. Học thuyết tái sanh được mọi trường 
phái Phật giáo tán đồng (ủng hộ). Theo học thuyết này, tất cả chúng 
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sanh đều mắc kẹt trong vòng luân hồi sanh, tử, tái sanh, và hiện trạng 
của họ là do những hành động trong quá khứ hay nghiệp mà có. Theo 
niềm tin Phật giáo, không có sự đầu thai của một linh hồn hay một 
chất nào từ một thân xác nây đến một thân xác khác. Theo Đức Phật 
thì tái sanh xãy ra lập tức sau khi chết, thức có tính chất sinh diệt 
không ngừng. Không có khoảng cách giữa cái chết và sự tái sanh kế 
tiếp. Vào lúc chúng ta chết thì lúc sau tái sanh xuất hiện, cả trên bình 
diện con người cũng như chư thiên, địa ngục, nøạ quỷ, thú vật, và a tu 
la. Cái thực sự xãy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết 
(Javana) phóng ra một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm 
chập tư tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng 
nghiệp” (Karma vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha 
mẹ trong dạ con người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải 
có những đặc tính khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc 
biệt nây. Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất 
khác nhau tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và 
đem lại sự tái sinh thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện 
sẽ đưa đến một sự tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi 
chúng sanh đều có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là 
do các nghiệp nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. 
Vì vòng sanh tử này không tránh được quan hệ với khổ đau và chết 
chóc, Phật giáo cho rằng thoát khỏi luân hồi là mục tiêu mà ai cũng 
mong muốn. Điều này được thực hiện qua việc tu tập, quan trọng nhất 
là thiển định về thực chất của vạn hữu. Học thuyết tái sanh trở nên trở 
ngại cho Phật tử hiện thời, nhất là những người cải đạo từ những quốc 
gia Tây phương, nơi mà nền văn hóa không chấp nhận ý niệm tái sanh. 
Tuy nhiên, học thuyết này lại vô cùng quan trọng trong quan điểm 
Phật giáo, vì tất cả những thái độ thành khẩn tu tập đều phát xuất từ 
việc thông hiểu học thuyết tái sanh. 

Nghĩa căn bản của “Tái Sanh” (Reincarnation) là “Chuyển Cư” 
(Transmigration). Thân này chết để tái sanh vào thân khác. Nơi chúng 
sanh đầu thai (tái sanh) tùy thuộc vào nghiệp tốt hay xấu của từng 
chúng sanh. Niễm tin chúng sanh, kể cả con người có một chuỗi dài 
nhiều đời sống, và chỉ dừng lại khi nào không còn sự chấp thủ vào bất 
cứ thứ gì trên đời này. Điều này chỉ xãy ra khi đã tìm thấy Phật tánh. 
Đây là niềm tin rất phổ biến trong các tín đồ Phật giáo. Sự tái sanh là 
sự tái kết hợp của thể xác và tinh thân. Sau khi thân vật chất chết đi, 
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thì thần thức hay tâm sẽ tái phối hợp một hình thức vật thể mới để trở 
thành một sự hiện hữu khác. Sự tái sanh là do hậu quả của nghiệp. 
Theo niềm tin Phật giáo, không có sự đầu thai của một linh hồn hay 
một chất nào từ một thân xác nầy đến một thân xác khác. Cái thực sự 
xy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) phóng 
ra một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư tưởng 
trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” (Karma 
vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong dạ con 
người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những đặc tính 
khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. Sự lôi 
cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau tạo ra 
bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái sinh 
thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự 
tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình 
dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp nhân đã 
tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cẩm thành. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn loại tái sanh 
có thể có đối với những sanh linh trong sáu đường (tất cả chúng sanh 
đều được sanh ra dưới bốn hình thức để đi vào trong lục đạo luân hồi). 
Thứ nhất là “Thai Sanh”. Đây là một trong tứ sanh, thai sanh là một 
hình thức sanh ra từ trong thai mẹ. Trước khi có sự phân chia trai gái, 
chúng sanh đều ở trong tình trạng hóa sanh (về sau nầy do có tình dâm 
dục mà chia thành trai gái và bắt đầu có thai sanh). Trong đạo Phật, từ 
ngữ nầy cũng dành cho những người vãng sanh Cực Lạc trong những 
búp sen vì không có lòng tin nơi Phật A Di Đà, mà chỉ tin vào tự lực 
niêm Phật. Họ phải ở tại đây trong một thời gian dài mà không thấy 
Phật, Bồ Tát, hay Thánh chúng; cũng không nghe được giáo thuyết của 
Phật (không thấy Tam Bảo). Tình trạng nầy còn được gọi là “thai 
cung” vì chúng sanh ở trong bụng mẹ không thấy được ánh nhật 
nguyệt. Thứ nhì là “Noãn sanh”, tức là loài sanh từ trứng, như loài 
chim; loài nầy ở trong trứng tạo thành hình thể, đúng ngày thì trứng vỡ 
ra, như loài gà vịt, chim, ngỗng, vân vân. Thứ ba là loài “Thấp sanh” 
hay hàn nhiệt hòa hợp sinh. Loài sanh từ nơi ẩm thấp, như côn trùng 
dựa vào chỗ ẩm thấp mà sanh ra; loài nầy do sức nóng lạnh hòa hiệp 
mà sanh ra, ở chỗ ẩm thấp, nương theo chất ướt mà thọ hình sanh thể 
như các loài côn trùng, bướm, sâu bọ, cá, tôm, vân vân. Thứ tư là loài 
“Hóa sanh”. Không nương tựa vào đâu, không nương theo chúng tộc, 
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cũng chẳng nhờ nhân duyên của cha mẹ, mà chỉ dựa vào nghiệp lực 
mà khởi sanh như loài vòi hóa thành ruồi, bướm bởi sâu mà hóa sanh 
ra, hay chúng sanh trong chư thiên, địa ngục và sơ kiếp chúng sanh. 
Người ta nói những chúng sanh nầy, ngay khi chấm dứt đời trước thì 
lập tức hóa thân tùy theo nghiệp lực, chứ không nhờ sự trợ giúp của 
cha mẹ hay bất cứ tác nhân nào khác. Một trong bốn hình thức sanh. 
Hóa sinh trực tiếp hay không dựa vào đâu bỗng nhiên mà sinh ra, 
không có cha mẹ. Bằng cách hóa sanh nầy, chư Bồ Tát từ cung trời 
Đâu Suất có thể xuất hiện trên trần thế bất cứ lúc nào tùy ý để cứu độ 
chúng sanh (chư Phật và chư Bồ Tát đều bắt nguồn từ sự hóa sanh kỳ 
diệu như vậy). Những hình thức hóa sanh như mối, A Tu La, Ngạ quỷ, 
chúng sanh địa ngục, cả chúng sanh trên Tịnh Độ, hay là thế giới mới 
khởi đầu (con người kiếp sơ). Đây là một trong bốn hình thức sanh sản 
của chúng sanh, không có cha mẹ, mà lớn lên tức thì. 

Tái sanh nơi địa ngục, chúng sanh phải luôn chịu khổ đau. Đây là 
một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám 
chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho thành 
đạo được. Tái sanh làm ngạ quỷ, nơi chúng sanh chẳng bao giờ cảm 
thấy dễ chịu và luôn ham muốn. Đây là một trong tám điều kiện hay 
hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi sanh 
vào thì chẳng có thể tu học cho thành đạo được. Tái sanh vào cõi súc 
sanh, nơi chúng sanh không có khả năng hiểu biết Phật pháp. Tái sanh 
làm người bao gồm sự tái sanh làm những người đui, điếc, câm, què. 
Đây là một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay 
tám chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho 
thành đạo được, hoặc tái sanh làm người trong thời không có Như Lai, 
hay trong buổi chuyển tiếp sau thời Phật nhập diệt và thời Đức Hạ 
sanh Di Lặc Tôn Phật. Trong thời kỳ nầy, chúng sanh chỉ biết nhàn 
đàm hý luận về Phật pháp chứ không chịu tu tập. Đây là một trong 
những điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ 
chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳắng có thể tu học cho thành đạo 
được. Ngoài ra, chúng sanh có thể tái sanh trong cõi người giàu sang 
phú quý; hoặc tái sanh làm thức giả hay triết giả phàm phu. Tái sanh 
làm thức giả hay triết giả phàm phu, những chúng sanh tưởng mình là 
thế trí biện thông, biết hết mọi thứ nên không còn muốn tu tập theo 
Phật. Đây là một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật 
pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu 
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học cho thành đạo được. Chúng sanh cò thể tái sanh vào cõi người và 
xuất gia tu hành đắc đạo. Chúng sanh có thể tái sanh vào Bắc Cu lô 
châu, nơi chúng sanh luôn vui sướng ngũ dục làm cho chúng sanh 
không còn thiết gì đến tu hành Phật pháp. Đây là một trong tám điều 
kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một 
khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho thành đạo được. Chúng sanh 
cũng có thể tái sanh vào những cõi trời từ Tứ Thiền Thiên đến Tứ 
Thiên Vương, như các cõi trời Dạ ma, trời dục giới, trời Đao lợi, trời 
Đâu Suất, trời Hóa Lạc, trời Phạm thiên, trời Tha Hóa, trời trường thọ, 
và Tứ thiên vương. 

Theo các truyền thống Mật giáo, nhờ vào quán trí thâm sâu về 
cách thức mà các pháp hiện hữu, Đức Phật biết rằng các trạng thái 
nhiễu loạn và nghiệp lực khiến cho chúng sanh phải bị tái sanh. Vào 
lúc sắp chết, phàm phu thường thèm khát và níu kéo thân xác. Đến khi 
cái chết gần kể và hiển nhiên thì chúng ta bèn lập tức nắm chắc một 
thân thể khác. Hai sự vướng mắc tham ái và chấp thủ hành sử như hai 
duyên phối hợp nhau làm cho những dấu ấn nghiệp thức chín muồi 
trong giây phút chúng ta mệnh chung. Khi những dấu ấn nghiệp thức 
này bắt đầu chín muôi thì cái ý của người đang chết lập tức bị lôi cuốn 
vào một xác thân khác và kiếm cách tái sanh vào thân xác đó. Trong 
trường hợp của loài người thì sau khi trải qua giai đoạn trung ấm giữa 
mạng sống này và mạng sống kế tiếp, tâm thức chúng ta đi vào một 
cái trứng đã thụ tinh. Theo ngày tháng chúng ta phát triển các uẩn của 
một con người gồm thân thể và ý thức. Trong đời sống mới này, chúng 
ta nhận thức người và sự vật nhờ vào các giác quan mới. Đang khi cảm 
nhận niềm vui nỗi buồn, chúng ta khởi sanh chấp thủ, sân hận hay bình 
thản. Những động lực này thúc đẩy chúng ta hành động, và những 
hành động của chúng ta lại tạo thêm nhiều dấu ấn mới nữa trong dòng 
chảy tâm thức, nên đến khi chúng ta sắp sửa phải vĩnh viễn từ bổ xác 
thân thì chúng ta lại một lần nữa bị thôi thúc tìm tái sanh trong một 
thân xác khác. Vòng tròn tái sanh gọi là Luân hồi. Luân hồi không 
phải là một cảnh giới, nó cũng không phải là thế giới của chúng ta. Nó 
là vòng luân hồi sanh tử, tức là tình trạng mà chúng ta nhận lấy hết 
cuộc sinh tổn này đến cuộc sinh tổn khác dưới sự điều khiển của những 
sức mạnh nhiễu loạn và những hành động tạo nghiệp. Như vậy chính 
năng lượng của chúng ta đã khiến cho chúng ta tái sanh và trưởng 
thành như chúng ta hiện là. Tuy nhiên, nghiệp không phải là một khối 
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đông cứng, và đời sống chúng ta không mang tính cố định của định 
mệnh đã được định sẵn. Tất cả đều tùy thuộc vào hoàn cảnh mà chúng 
ta đang sống và trạng thái tâm ý của chúng ta. Hơn nữa, chúng ta có 
khả năng kiểm soát được hành động của mình và qua đó định dạng cho 
tương lai. Đây là quy luật của nghiệp, là sự vận hành của nguyên nhân 
và hậu quả trong dòng chảy tâm thức của chúng ta. Chúng ta cảm nhận 
niềm vui hay nỗi buồn là do những hành động có tác ý mà chúng ta đã 
làm trong quá khứ. Tâm ý của chúng ta trước đây đã tạo tác những 
hành động hay những hạnh nghiệp. Như vậy thì tâm ý của chúng ta là 
kẻ tạo tác chủ chốt đã tạo ra những cảm nhận vui buồn mà chúng ta 
đang nhận lãnh. 

Ý tưởng tái sanh đối với Phật giáo không phải là ý tưởng độc đáo, 
nhưng nó đóng một vai trò quan trọng trong giáo lý và sự tu tập. người 
ta nói rằng chính Đức Phật đạt được Niết Bàn sau một loạt tái sanh, và 
theo kinh điển Pali vào đêm thành đạo, Ngài nhớ lại 100.000 kiếp 
trước. Tất cả chúng sanh liên tục tái sinh trong một chu kỳ bất tận gọi 
là luân hồi sanh tử, giống như sự ra đời của một con người không phải 
là khởi đầu của những vận mệnh của người đó, cũng giống như chết 
không phải là sự chấm dứt, bởi vì tất cả chúng sanh lang thang qua 
nhiều kiếp tái sanh liên tục: chư thiên có thể tái sanh thành người, 
người có thể tái sanh thành chư thiên, thú vật hoặc chúng sanh trong 
địa ngục có thể tái sanh làm người hay ngạ quỷ, vân vân. Những chúng 
sanh cao cả, chẳng hạn như các vị Bồ Tát có thể tránh được sự tái sanh 
bất lợi, nhưng chỉ có chư Phật và các vị A La Hán là hoàn toàn thoát 
khỏi vòng Luân hồi sanh tử, bởi vì đó là kiếp chót và họ sẽ không bao 
giờ tái sanh nữa. Vô số chúng sanh trải qua vòng Luân hồi được sắp 
xếp trong các thế giới “nhiều như cát ở hai bên bờ sông Hằng” mỗi hệ 
thống thế giới được chia làm ba cõi. Cõi thứ nhất là Dục giới, được 
điều khiển bởi ngũ căn của con người và có các vị trời cư ngụ. Tĩnh 
khiết hơn là cõi Sắc Giới, nơi đây có các vị Phạm Thiên và Đại Phạm 
Thiên trú ngu. Cõi này tương đương với “Tứ Thiền Thiên” (see Tứ 
Thiển Thiên in Chpater 169), và chúng sanh của nó không có cảm 
giác, thọ (sờ mó), vị (nếm), ngửi (hương)... Và một cõi luân hồi vi tế 
nhất là cõi Vô Sắc Giới, một cõi tinh thần tinh khiết, không còn vật 
chất. Những vị đại phạm thiên được sinh ra ở cõi này tuy không còn tái 
sanh, nhưng họ vẫn chưa đạt được Niết Bàn, mặc dù những vị trời này 
đã đạt đến tuyệt đỉnh của sự sống, từng cõi trong hệ thống thế giới nà y 
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tồn tại qua nhiều a tăng kỳ. Theo Kinh Tạp A Hàm, một phần của các 
bài kinh của Đức Phật giải thích rằng nếu một ngọn núi cao 7 dặm 
(khoảng 12 cây số) và người ta dùng một dãy lụa để vuốt ngọn núi này 
thì nó sẽ mòn đi trước khi một a tăng kỳ trôi qua. Không có một hình 
thức của Phật giáo tán thành tính chính xác của vũ trụ học này, nhưng 
tất cả đều đồng ý rằng tái sinh không phải là một quá trình ngẫu nhiên, 
cũng như thế sự phát triển tâm linh của một người chi phối bởi một 
định luật tự nhiên, nghiệp. Theo luật về nghiệp trong Phật giáo, mọi 
hành động “chín muôi” như là một kết quả nào đó, chính bản thân định 
luật này không phải là luân lý, mà cũng không phải là sự trừng phạt, 
mà chỉ là một nét đặc trưng của các yếu tố cấu thành của vòng luân 
hồi, không có “nghiệp” thì bất cứ điều gì nói về sự giác ngộ sẽ trở nên 
vô nghĩa: người ta không thể nỗ lực hướng đến sự giác ngộ nếu không 
có một con đường tác động đến sự phát triển của một người. Nghiệp 
điều khiển những hành động có chủ đích và tạo nên những ấn tượng 
hoặc những khuynh hướng trổ quả “chín muôi' đúng thời điểm. Nhưng 
kết quả của nó không giới hạn với đời sống hiện tại mà mở rộng ra với 
thời kỳ dài hơn bởi sự việc tạo nên những lần tái sinh hài lòng hoặc 
không hài lòng. Trong Kinh Na Tiên Vấn Đáp (khoảng thế kỷ thứ 1 
hay thứ 2 sau Tây lịch), một tác phẩm đối thoại giữa nhà sư Na Tiên 
và vua Di Lan Đà. Na Tiên giải thích rằng hành động được liên kết với 
hậu quả ở cùng một tính cách như hột xoài liên kết với quả của nó. 
Một người đánh cắp một cây của một người khác đáng bị hình phạt 
đánh đòn, dù rằng người này không lấy hạt giống của cây, bởi vì nếu 
người ta không gieo hạt thì không hái được quả trổ. Quả của nghiệp bị 
ảnh hưởng tới những hành động tốt hoặc xấu và chúng sẽ đem lại 
những kết quả hài lòng hay bất mãn. Điều này tạo nên những khía 
cạnh tâm lý và đạo đức của “nghiệp. Mỗi hành động tác ý được đi 
kèm theo từng loại trạng thái tâm khác nhau. Nếu những trạng thái 
tâm này bắt nguồn ở sự đồng cảm, trí huệ và không tham ái, như vậy 
chúng được xem là “tâm thiện,” và mang tính nghiệp lợi ích. Tuy nhiên, 
nếu một hành động đi kèm với một trạng thái tâm ăn sâu bởi tham, 
sân, si, như vậy nó là bất thiện và có thể dẫn đến nghiệp xấu. Ví dụ 
trong sự độ lượng là một hành động tốt, nó là thái độ ở phía sau hành 
động, nó chỉ lòng bi mẫn sâu xa hoặc tình thân ái, điều này quyết định 
“hạt giống của nghiệp” sẽ tạo ra “qủa` của những hành động. Cuối 
cùng, mục đích của đạo Phật là dạy con người dập tắt lửa tham, sân, sĩ, 
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từ đó bớt gieo những mầm mống nghiệp xấu và cuối cùng là chứng 
nghiệm Niết Bàn, để dập tắt chúng một cách hoàn toàn. Chúng ta tái 
sanh theo nghiệp của mình. Nếu chúng ta sống đời lương thiện thì sẽ 
được tái sanh vào cảnh giới tốt. Tâm ở trạng thái thiện vào lúc chết 
làm cho tái sanh tốt đến. Nếu chúng ta sống một đời sống ác nghiệp thì 
tái sanh xấu sẽ đến. Nhưng dầu tái sanh vào bất cứ nơi nào, chúng ta 
cũng không ở đấy vĩnh viễn. Khi thọ mạng ở đó hết hạn, cái chết xãy 
ra và chúng ta lại sẽ đi vào một cuộc tái sanh mới. Sự chết rồi tái sanh 
cứ lập đi lập lại mãi như thế trong chu trình mà chúng ta gọi là “Luân 
Hồi Sanh Tử”. Nghiệp nhấn mạnh tầm quan trọng của đời sống con 
người bởi vì hầu hết những hành động xấu hay tốt được thực hiện 
trong cõi người. Chư thiên hưởng những quả thiện từ những hành động 
tốt trong quá khứ, trong khi đó những ai tái sanh trong cõi địa ngục có 
ít cơ hội để thực hiện những hành động đạo đức hoặc vô đạo đức. Khi 
nghiệp đi theo tiến trình của nó, cuối cùng những chúng sanh kém may 
mắn này có thể đạt được một sự tái sanh thuận lợi hơn. 


Bừnth and Death & Rebith 
According to Buddhist Poinf oƒ View 


Talking about Bừth and Death, in Buddhist belief, birth and death 
are only two points in the cycle of “Birth and Death”. The passing 
away from one body to be reborn In another body. Where the being 
wIll be reborn depends on his accumulated good or bad karma. There 1s 
no fransmigration of soul or any substance from one body to another. 
What really happens 1s that the last active thought (Javana) process of 
dying man releases certain forces which vary in accordance with the 
purIty of the five thought moments In that serles. These fÍorces are 
called karma vega or karmic energy which attracts Itself to a material 
layer produced by parents in the mothers womb. The material 
aggregates In this germinal compound must possess such characterIstIcs 
as are sulfable for the reception of that particular type of karmic 
energy. Attraction in this manner of various types of physical 
aggregates produced by parents occurs through the operation of death 
and gives a favourable rebirth to the dying man. An unwholesome 
thought gives an unfavourable rebirth. Each and every type of sentient 
being wIll have different appearance whether It be beautiful or ugly, 
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superior or Iinferior. Thịs 1s determined and 1s manifested based solely 
on the various karma sentient beings created while alive with therr 
antecedent bodies. The original word for reincarnation 1s translated as 
transmigration. The passing away from one body to be reborn in 
another body. Where the being will be reborn depends on his 
accumulated good or bad karma. The belief that living beings, 
including man, have a series of bodily lives, only ceasing when they no 
longer base their happiness on any of the obJects of the world. Thịs 
come about when the Buddha-nature 1s found. This belief 1s very 
common to all Buddhists. 

Birth and Death or Rebirrth 1s the result of karma. The doctrine of 
rebirth 1s upheld by all traditional schools of Buddhism. According to 
this doctrine, sentilent beings (sattva) are caught up In a continuous 
round of birth, death, and rebirth, and their present state of exIistence 1s 
conditioned by their past volitlonal actions or karma. In Buddhist belief, 
there 1s no transmigration of soul or any substance from one body to 
another. What really happens 1s that the last active thought (Javana) 
process of dying man releases certain forces which vary In accordance 
with the purity of the five thought moments In that series. These forces 
are called karma vega or karmic energy which attracfs Itself to a 
material layer produced by parents in the mother s°womb. The material 
aggregates In this germinal compound must possess such characferIstics 
as are sulfable for the reception of that particular type of karmic 
energy. Attraction in this manner of varilous types of physical 
aggregates produced by parents occurs through the operation of death 
and gives a favourable rebirth to the dying man. An unwholesome 
thought gives an unfavourable rebirth. Each and every type of sentient 
being wIll have different appearance whether It be beautiful or ugly, 
superior or Iinferior. Thịs 1s determined and 1s manifested based solely 
on the various karma sentlent beings created while alive with theIr 
antecedent bodies. Since the cycle inevitably Iinvolves suffering and 
death, Buddhism assumes that escape from 1t 1s a desirable goal. This 1s 
achieved by engaging ¡n cultivating oneself, and the most imporfant of 
which 1s meditation. The doctrine of rebirth has become problematic 
for many contemporary Buddhists, particularly for converts tO 
Buddhism In Western countries whose culture does not accept the 
notlon of rebirth. However, this doctrine Is extremely Important In 
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Buddhism, for all sincere attitudes of cultivation originated from the 
thorough understanding of this doctrine. 

Rebirth ¡1s the recombination of mind and matter. After passing 
away of the physical body or the matter, the mental forces or the mind 
recombine and assume a new combination 1n a different material form 
and condition In another existence. Rebirth 1s the result of karma. In 
Buddhist belief, there 1s no transmigration of soul or any substance 
from one body to another. What really happens 1s that the last active 
thought (Javana) process of dying man releases certain forces which 
Vary in accordance with the purity of the five thought momentfs In that 
series. These forces are called karma vega or karmic energy which 
attracts 1fself to a material layer produced by parents in the 
mothers°womb. The material agsregates In this germinal compound 
must possess such characteristics as are suitable for the reception of 
that particular type of karmic energy. Atfraction In this manner of 
Varlous fypes of physilcal agsregates produced by parents OCCUTS 
through the operation of death and gives a favourable rebirth to the 
dying man. An unwholesome thought gives an unfavourable rebirth. 
Each and every type of sentient being wIll have different appearance 
whether It be beautiful or ugly, superior or Inferior. This 1s determined 
and 1s manifested based solely on the varlous karma sentient beings 
created while alive with their antecedent bodies. 

Birth and Death also mean “Reincarnation”, which means going 
around as the wheel turns around. The state of transmigratlon or 
samsara, where beings repeat cycles of birth and death according to the 
law of karma. What happens to us after death? Buddhism teaches that 
we remain for some time In the state of Intermediate existence In this 
world after death, and when this time 1s over, in accordance with the 
karma that we have accumulated In our previous life, we are reborn In 
another appropriate world. Buddhism also divides this other world Into 
the following realms: hell, hungry ghosts, animals, demons, human 
beings, heavens, sravakas, pratyeka-buddhas, bodhisattvas, and 
buddhas IlfÝ we die ¡in an unenlightened state, our minds 
(consciousnesses) will return to the former state of ignorance, and we 
wIll be reborn In the six worlds of illusion and suffering, and will again 
reach old age and death through the stages mentioned above. And we 
will repeat this round over and over to an ¡indefinte time. This 
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perpetual repetition of birth and death 1s called “Iransmigration.” But 
IÍ we purify our minds by hearing the Buddha”s teachings and 
practicing the Bodhisattva-way, the state of ignorance 1s annihilated 
and our minds can be reborn 1n a better world. So, whether the world 1s 
Samsara or Nirvana depends entirely on our state of mind. If our mind 
1s enlightened, then this world 1s Nirvana; 1f our mind 1s unenlightened, 
then this world 1s Samsara. Thus the Buddha taught: “For those who 
strive to cultivate, samsara 1s Nirvana, Nirvana 1s samsara.” 

According to the Buddhist tradiion, on the nighí of His 
enlightenment, the Buddha provided us with testimony on the matfer of 
birth, death and rebirth. He acquired three varietiles of knowledge and 
the first of these was the detailed knowledge of His past lives. He was 
able to recollect the conditions in which He had been born in His past 
lives. Besides the Buddhaˆs testtmony, His eminent disciples were also 
able to recollect their past lives. Ananda, for example, acquired the 
ability to recollect his past lie soon after his ordination. Similarly, 
throughout the history of Buddhism, so many Zen masters and SaInts 
have been able to recollect their past lives. In Buddhism, the process of 
“birth, death, and rebirth” 1s part of the continuous process of change. 
In fact, we are not only reborn at the time of death, we are born, died, 
and reborn at every moment. This process 1s no difference from the 
process of change In our body, for example, the maJority of the cells in 
the human body die and are replaced many times during the course of 
one”s life. The Buddha observed that disturbing attitudes and karma 
cause our minds to take one rebirth after another. At the time of death, 
we ordinary people usually crave for our bodies. We are afraid to lose 
our bodies and to be separated from everything around us. When 1t 
becomes obvious that we are departing from this body and life, we try 
to grasp for another body. The state of transmigration or samsara, 
where beings repeat cycles of birth and death according to the law of 
karma. Living beings are absolutely free to choose their own future. If 
they wish to be reborn In the Western Pureland, they can make a vow 
to that effect, then, vigorously recite the name of the Buddhas. If they 
prefer the hells, they simply do evil deeds and they will fall into the 
hells for sure. AIlI life, all phenomena have birth and death, beginning 
and end. The Madhyamika school deny this In the absolute, but 
recogrn1ze 1t in the relative. The Madhyamika-Sastra believed that all 
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things coming into existence and ceasing to exisf, past and future, are 
merely relative terms and not true In reality. Birth and death 1s a grove 
for Enlightening Beings because they do not reJect 1t. This 1s one of the 
ten kinds of grove of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings 
who abide by these can achieve the Buddhas” unexcelled peaceful, 
happy action, free from sorrow and afflication. Birth-and-death 1s a 
weapon of enlightening beings because they continue enlightening 
practices and teach sentient beings. Enlightening Beings who abide by 
these can annihilate the afflicions, bondage, and compulsion 
accumulated by all sentient beings in the long night of ignorance. The 
birth and death of saints, 1.e. without action and transformation, or 
effortless mortality, or transformation such as that of Bodhisattva. Time 
flies really fast. The years and months have gone by really fast too. In 
the same way, people progress from birth to old age and death without 
being aware of it. Birth, old age, sickness, and death come In quick 
Succession as we pass the years in muddled confusion. lf we do not 
wake up to our own bĩrth and death, then, having been born muddled, 
we WIll also die muddled according to the law of karma. What a 
meaningless life! 

Talking about Rebirth, the Buddha taught: “Not in the sky, nor In 
mid-ocean, nor In a mounfain cave, nowhere on earth where one can 
escape from death (Dharmapada 128).” Rebirth is the result of karma. 
The doctrine of rebirth 1s upheld by all traditlonal schools of Buddhism. 
According to this doctrine, sentient beings (sattva) are caught up In a 
continuous round of birth, death, and rebrrth, and the1r present state of 
exIstence 1s conditioned by their past volitional actions or karma. In 
Buddhist belief, there 1s no transmigratlon of soul or any substance 
from one body to another. According to the Buddha, rebirth takes place 
I1nstantaneously after death, conscIousness having the nature of arising 
and passing away unceasingly. There 1s no Interval between death and 
the next birth. One moment we are dead and the next moment rebirth 
takes place, either in the human plane, the celestial plane, or the hell 
plane, the hungry ghost plane, the animal plane and the demon plane. 
What really happens 1s that the last active thought (Javana) process of 
dying man releases certain forces which vary in accordance with the 
purIty of the five thought moments In that serles. These fÍorces are 
called karma vega or karmic energy which attracts Itself to a material 
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layer produced by parents In the mothers°womb. The material 
aggregates In this germinal compound must possess such characterIstics 
as are sulfable for the reception of that particular type of karmic 
energy. Attraction in this manner of various types of physical 
aggregates produced by parenfs occurs through the operation of death 
and gives a favourable rebirth to the dying man. An unwholesome 
thought gives an unfavourable rebirth. Each and every type of sentient 
being wIll have different appearance whether It be beautiful or ugly, 
superior or Inferior. Thịs 1s determined and 1s manifested based solely 
on the various karma sentlent beings created while alive with theIr 
antecedent bodies. Since the cycle inevitably Involves suffering and 
death, Buddhism assumes that escape from 1t 1s a desirable goal. This 1s 
achieved by engaging in cultivating oneself, and the most Important of 
which 1s meditation. The doctrine of rebirth has become problematic 
for many contemporary Buddhists, particularly for converts tO 
Buddhism In Western countries whose culture does not accept the 
notlon of rebirth. However, this doctrine 1s extremely Important In 
Buddhism, for all sincere attitudes of cultivation originated from the 
thorough understanding of this doctrine. 

The original word for reincarnation 1s translated as transmigration. 
The passing away from one body to be reborn In another body. Where 
the being wIll be reborn depends on his accumulated good or bad 
karma. The belief that living beings, Iincluding man, have a series Of 
bodily lives, only ceasing when they no longer base their happiness on 
any of the obJects of the world. This come about when the Buddha- 
nature 1s found. This belief 1s very common to all Buddhists. Rebirth 1s 
the recombination of mind and matter. After passing away of the 
physical body or the matter, the mental forces or the mind recombine 
and assume a new combination in a different material form and 
condition In another existence. Rebirth Is the result of karma. In 
Buddhist belief, there 1s no transmigration of soul or any substance 
from one body to another. What really happens Is that the last active 
thought (Javana) process of dying man releases certain forces which 
Vary in accordance with the purity of the five thought momentfs In that 
series. These forces are called karma vega or karmic energy which 
aftracts 1fself to a material layer produced by parents in the 
mothers°womb. The material agsregates In this germinal compound 
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must possess such characteristics as are suitable for the reception of 
that particular type of karmic energy. Atfraction In this manner of 
Varlous fypes of physical agsregates produced by parents occurs 
through the operation of death and gives a favourable rebirth to the 
dying man. An unwholesome thought gives an unfavourable rebirth. 
Each and every type of sentient being will have different appearance 
whether It be beautiful or ugly, superlor or Inferior. This 1s determined 
and 1s manifested based solely on the varlous karma sentient beings 
created while alive with their antecedent bodies. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are four forms of birth by which the beings of the sIx 
modes of existence can be reborn (all births take place In four forms 
and In each case causing a sentient being to enter one of the six øafI Or 
paths of transmigration). The first type of bìrth is “Birth from the 
womb”, or uterine birth or womb-born, as with mammalia. This 1S one 
of the four modes of yonI. Uterine birth 1s a form oŸ viviparous birth, as 
with mammalia. Before the differentiation of the sexes bínth 1s 
supposed to have been transformation. In Buddhism, the term 1s also 
applied to beings enclosed In unopened lotuses 1n paradise, who have 
not had faith in the Amitabha but trusted to their own strength to attain 
salvation; there they remain for proportionate periods, happy, but 
wIthout the presence of the Buddha, or Bodhisattvas, or the sacred host, 
and do not hear thetr teaching. The condition 1s also known as the 
womb-place. The second type of bírth 1s “Egg-born”, or birth from 
eggs, as with birds. Egg-born, or birth from eggs. OvIparious, as 1s the 
case with chicken, goose, birds, etc. The third type of bìrth 1s the 
“Moisture or water born,” as with worms and fishes. Moist and Wet 
Conditions Born or, spawn-born, or birth from moisture (wefness). 
Moisture or water-born, as 1s the case with worms, fishes, shrimps, etc. 
The fourth type of birth 1s the “Metamorphic,” as with moths from the 
chrysalis. Birth by transformation as In the case of deifies and superior 
beings of the Pure Lands. It 1s said that such beings, after the end of 
therr previous lifetime, suddenly appear In this fashion due to their 
karma, without the help of parenfs or any other intermediary agency. 
Metamorphosis, as 1s the case with maggot transforms Into fly, moths 
†rom the chrysalis, caterpillar becomes butterfly, or deities and superIor 
beings of the Pure Land. It is said that such beings, after the end of 
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therr previous lifetime, suddenly appear In this fashion due to theIr 
karma, without the help of parenfs or any other intermediary agency. 
One of the four forms of bìrth. Any form of existence by which 
required form 1s atfained in an Insfant In full maturity. By this birth 
bodhisattvas residing In Tusita can appear on earth any time at wIll to 
save beiIngs (the dhyani-buddhas and bodhisattvas are also of such 
miraculous origin). Form of metamorphic birth, as with moths, asuras, 
hungry ghosts, and Iinhabitants of hells, and the Pure Lands, or first 
newly evolved world. One of the four forms of bírth, which 1s by 
transforming, without parenfage, attained In an Instant in full maturity. 
Rebirth in hells where beings undergo sufferings at all times. Thịs 
1s one of the eight conditions or circumstances 1n which 1t 1s difficult to 
see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of adversIties 
that prevent the practice of the Dharma. Rebirth as a hungry ghost, Or 
the ghost-world, where beings never feel comfortable with non-stop 
greed. This 1s one of the eight conditions or circumstances 1n which 1t 1s 
difficult to see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of 
adversitles that prevent the practice of the Dharma. Rebirth in an 
animal realm where beings has no ability and knowledge to practice 
dharma. Rebirth in the men realm ¡includes rebirth with Impaired, or 
deficlent faculties such as the blind, the deaf, the dumb and the 
cripple. This 1s one of the eight conditions or circumstances 1n which 1t 
1s difficult to see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of 
adversities that prevent the practice of the Dharma, or rebirth as a man 
in the Intermediate period between Sakyamuni Buddha and his 
successor, or life in a realm wherein there 1s no Tathagata, or in the 
Intermediate period between a Buddha and his successor. During this 
period of time, people spent all the time to øossIp or to argue for or 
ther own views on what they heard about Buddha dharma, but not 
practicing. This 1s one of the conditions or circumstances in which It 1s 
difficult to see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of 
adversities that prevent the practice of the Dharma. Besides, sentient 
beIngs can be reborn among rich and honorable men; or be reborn as 
worldly philosophers (intelligent and well educated in mundane sense) 
who think that they know everything and don”t want to study or pracfIse 
anymore, especially practicing dharmas. This 1s one of the eight 
conditions or circumstances in which 1t 1s difficult to see a Buddha or 
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hear his dharma; or eight special types of adversities that prevent the 
practice of the Dharma. Sentient beings can be reborn among men, 
become monks, and obtain the truth. Sentient beings can be reborn In 
Uttarakuru (Northern continenf) where life is always pleasant and 
desires that beings have no motivation to practice the dharma. This 1S 
one of the eight conditions or circumstances In which 1t 1s difficult to 
see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of adversities 
that prevent the practice of the Dharma. Sentient beings can be reborn 
1n the heavens from the Four Dhyana Heavens to the Four Heavenly 
Kings, such as the Suyama-heavens, the Indra heavens, the Tusita 
Heaven, the nrmanarati heaven, the Brahma-heavens, the paranirmita- 
vasavartin, any long-life øgods or heavens, or the heavens of the four 
deva kings. 

According to Tantric traditions, through his deep Insight Into how 
things exIst, the Buddha observed that disturbing attitudes and karma 
cause our minds to take one rebirth after another. At the time of death, 
ordinary beings crave and grasp for bodies and at the same time afraid 
to lose bodies and separated from everything around us. When 1t 
becomes obvious that we”re departing from this body and life, we ørasp 
for another body. The two attachments of craving and ørasping act as 
the cooperative conditions for karmic Imprints to ripen at the time of 
death. As these karmic Imprints sfart to mature, our minds are attracted 
to other bodies and we seek to take rebirth In them. In the case of a 
human rebirrth, after passing through an Iimmediate state between one 
lie and the next, our conscIousness then enters a fertilized egg. We 
develop the agsregates of a human being, a human body and mind. In 
this new rebirth, we perceive people and things through our senses. 
Experiencing pleasant or unpleasant feelings from them, we generate 
attachment, aversion or indifference. These motivafions cause us to 
act, and our actions leave more 1mprints on our mindstreams, and at the 
time of death, we”re again propelled to take rebirth in another body. 
Thịs cycle of rebirth 1s called “Samsara.” Samsara 1sn”t a place, nor 1s If 
a World. It is a cyclic existence. It 1s our situation of taking one rebirth 
after another under the control of disturbing attitudes and karmic 
actions. Thus, our own energy causes us to be reborn who we are, In 
Our present circumstance. However, karma 1sn”t “cast in concrete,” and 
our lives aren't predetermined. Which karmic Imprints ripen depends 


650 


on our environment and our state of mind. In addition, we have the 
ability to control our actions, and thus shape our future. This 1s the law 
of karma, which 1s the functioning of cause and effect within our 
mindstteams. Whether we experience pain or pleasure depends on 
what we have done In the past. Qur previous actions or karma were 
motfivated by our minds. In this way, our minds are the principal creator 
Of our eXperience. 

The Idea of rebirth 1s not unique to Buddhism, but 1t plays an 
1mportant role 1n both 1ts doctrine and 1ts practice. The Buddha himself 
1S sald to have attfained nirvana after a long series of rebirths, and on 
the nipht of his enlightenment, according to the Pali Canon, he 
remembered more than 100,000 previous lives. All beings are 
conftinuously reborn 1n a seemingly endless cycle of birth and death. 
Just as a person”s birth 1s not the beginning of his or her fortunes, so 
death 1s not the end, because all beings “wander” through successive 
Incarnatlons: øods can become humans, humans can become gods, 
animals or hell beings, animals can become humans or “hungry ghosts,` 
and so on. Advanced beinøs, such as Bodhisattvas, are able to avoid 
disadvantageous rebirths, but only Buddhas and arhats are fully 
liberated from samsara, because after their last lives they wIll never 
again be reborn. The countless sentlent beings who pass through 
Samsara are accommodated in successive world systems “as numerous 
as there are sands on the banks of the Ganges.” Each world system 1s 
divided into three “spheres of existence. The crudest of these spheres 
Is the World of Sense-Desire, governed by the five senses and 
inhabited by lesser gods or devas, humans, animals and the various hell 
beings. More refined 1s the World of Pure Form, where the greater 
gods dwell. This sphere corresponds to the four meditatonal 
absorptions and 1ts beings are without the sense of touch, taste and 
smell. The most refined samsaric sphere of existence 1s the Formless 
World, a purely mental realm, devoid of physical. Accomplished great 
gods are born here, but even these rebirths end, because although these 
gods have reached “summits of existence,” they have not attained 
nirvana. Each of the world systems lasts Iincalculable aeons: the 
Samyutfa Nikaya of the Pali Canon, part of the Buddhaˆs discourses, 
explained that If a mountain of granite, seven miles high, were stroked 
every century with a piece of silk, it would be worn away before such a 
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great aeon would pass. Not every form of Buddhism subscribes to this 
exact cosmology, but all agree that rebirth 1s not a haphazard process. 
Just as a physical obJect 1s governed by a causal physical law, so a 
person”s “spiritual” development 1s governed by a natural law, karma, 
which 1s Inherent in the cosmos. According to the law of karma, every 
action or deed “ripens” as a certain of result. This law 1n Ifself 1s 
neither normal nor retributive but merely a feature of the constituent 
elements of samsara. Without karma any talk of enlightenment would 
be senseless: one could not strive toward enlightenmert 1f there were 
no way to affect one”s development. Karma operates on Intentional 
deeds and creates residual impressions or tendencIes that bear fruIt or 
“ripen” with time. Its effects are not limited to the present life but 
unfold over longer periods by creating favorable or unfavorable 
rebirths. In the Milindapanha, around the first or second century A.D., a 
dialogue between the monk Nagasena and king Milinda. Nagasena 
explains that deeds are linked to their outcomes In the same way that a 
mango tree”s seed 1s linked to 1fs fruit. A man who sfeals from another 
man”s tree deserves a beating, even though he did not take the seed of 
the tree, because the stolen fruit could not have grown If the seed had 
not been planted. The outcome of karma can be affected by good or 
bad deeds. Which bring about favorable or unfavorable results. This 
ØIVes rise fo the psychological and ethical dimensions of karma. Every 
Iintentional deed 1s accompanied by a different kind oŸ state of mind. If 
these states of mind are rooted in empathy, wIsdom and lack of greed, 
then they are considered morally unwholesome, and can lead to bad 
karma. For example, although generosity 1s a morally wholesome 
deed, 1t 1s the attitude behind the deed, be 1t mere friendliness or deep 
compassion, that determines the “karmic seed” which will generate the 
deed”s “fruit.”” Ultimately, the goal of Buddhism 1s to teach sentient 
beIngs gradually to extinguish the fires of hatred, delusion and greed, 
thereby ceasing to generate bad karmic seeds, and finally, in realizIing 
nirvana, to blow them out completely (mrvana literally means “blow 
out.”). We take rebirth according to our karma. lf we have led a good 
lie we wIll generally get a good rebirth. A wholesome sfate of mind at 
the death moment is likely to be enabling a good rebirth to come about. 
lf we have led an evil life, then a bad rebirth 1s more than likely to 
come about. But whenever we may be reborn, we wIll not be there 
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forever. On the expIry of our lifespan, we die and undergo new rebirth. 
Deaths and rebirths keep repeating forever In a cycle that we call “the 
cycle of birth and death.” Karma underscores the Importance of human 
le, because most good or bad deeds are performed In the human 
realm. Gods enJoy the fruit of their previous good deeds, while those 
reborn In the sub-human realms have little scope for making virtuous 
deeds. As karma runs Ifs course, these less fortunate beings may 
eventually obtain a more advanfageous rebirth. 
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Chương Tám Mươi Ba 
Chapter Eighty- Three 


An Lạc Hạnh 


An lạc là một cái gì có thể hiện hữu trong giờ phút hiện tại. Thật là 
kỳ cục khi nói, “Hãy đợi cho đến khi tôi làm xong cái này rồi thì tôi 
thoải mái để sống trong an lạc được.” Cái ấy là cái gì? Một mảnh 
bằng, một công việc, một cái nhà, một chiếc xe, hay trả một món nợ? 
Như vậy bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Lúc nào cũng có một cái 
khác sau cái này. Theo đạo Phật, nếu bạn không sống trong an lạc 
ngay trong giây phút này, thì bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Nếu bạn 
thực sự muốn an lạc, thì bạn có thể an lạc ngay trong giờ phút này. 
Nếu không thì bạn chỉ có thể sống trong hy vọng được an lạc trong 
tương lai mà thôi. Theo Kinh Pháp Hoa, Đức Phật dạy một vị Bồ Tát 
nên thực hành những hạnh an lạc sau đây. Thứ nhất là Thân An Lạc 
Hành: An lạc bằng những thiện nghiệp của thân. Đức Phật dạy hạnh 
an lạc về thân bằng cách chia hạnh này ra làm hai phần, phạm vi hành 
sử (hoạt động) và phạm vi thân cần (gần gũi) của một vị Bồ Tát. Phạm 
vi hành xử của một vị Bồ Tát là thái độ căn bản của vị ấy, đây là nền 
tảng của sự ứng xử riêng của vị ấy. Một vị Bồ Tát phải luôn kiên nhẫn, 
tử tế, nhu hòa, không nóng nảy; không hách dịch, không như người 
bình thường, vị ấy không kiêu mạn hay khoe khoang về những việc tốt 
của riêng mình, vị ấy phải nhìn thấy đúng như thật tính của tất cả các 
sự vật. Vị ấy không bao giờ có cái nhìn phiến diện về các sự vật. Vị ấy 
hành sử với lòng từ bi với tất cả mọi người mà không bao giờ tỏ lộ, 
nghĩa là không phân biệt. Đức Phật dạy về phạm vi gần gũi của một vị 
Bồ Tát bằng cách chia phạm vi này ra làm 10 phần: 1) Một vị Bồ Tát 
không gần gũi với những người có chức vị cao hay có uy thế nhằm đạt 
lợi dưỡng, cũng không chịu giảng pháp cho họ bằng sự thân mật thái 
quá với họ. 2) Một vị Bồ Tát không gần gũi các ngoại đạo, các nhà 
làm thơ văn thế tục, không gần gũi với những người chỉ biết chạy theo 
thế tục hay những người chán bỏ thế tục. Do đó mà vị Bồ Tát luôn đi 
trên “Trung Đạo” chứ không bị ảnh hưởng bất tịnh của các hạng người 
vừa kể. 3) Một vị Bồ Tát không tham dự vào các môn thể thao hung 
bạo như quyển anh hay đô vật, hay những cuộc trình diễn múa men 
của các vũ công hay của những người khác. 4) Một vị Bồ Tát không lui 
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tới thân cận với những người làm nghề sát sanh, như người bán thịt, 
đánh cá, thợ săn, và vị ấy không bày tỏ thái độ dửng dưng đối với việc 
làm ác. 5) Một vị Bồ Tát không thân cận gần gũi với chư Tăng Ni chỉ 
biết tìm câu an lạc và hạnh phúc cho riêng mình, còn thì không lo gì 
cho ai, và những người bằng lòng với cuộc sống tách biệt với thế tục. 
6) Hơn nữa, vị ấy không bị tiêm nhiễm bởi những ý tưởng ích kỷ, cũng 
không chịu nghe pháp mà họ giảng. Nếu họ có tới nghe pháp của mình 
thì mình phải nắm lấy cơ hội mà thuyết giảng, nhưng không mong cầu 
bất cứ điều gì nơi họ. 7) Khi giảng pháp cho phụ nữ, vị ấy không để lộ 
vẻ bên ngoài có thể gây ý tưởng đam mê, và vị ấy luôn giữ một tâm lý 
đứng đắn và một thái độ nghiêm túc. 8) Vị ấy không thân cận với một 
người lưỡng tính, nghĩa là vị ấy phải cẩn trọng khi thuyết giảng cho 
một người lưỡng tính như thế. 9) Vị ấy không vào nhà người khác một 
mình. Nếu vì bất cứ lý do gì mà phải làm như vậy, vị ấy chỉ chú tâm 
nghĩ nhớ tới Đức Phật. Đây là lời khuyên dạy của Đức Phật cho vị Bồ 
Tát khi vị này đi mọi nơi cùng với Đức Phật. 10) Khi giảng pháp cho 
phụ nữ, không nên để lộ răng khi cười, cũng không nên để lộ ngực 
mình ra. Vị ấy không thích giữ các vị sa-di và trẻ em bên cạnh mình. 
Ngược lại, Đức Phật khuyên vị ấy nên ưa thích thiển định, độc cư, học 
tập và kiểm soát tâm mình. Thứ nhì là Hạnh an lạc nơi khẩu. Đức 
Phật dạy một vị Bồ Tát nên thực hành hạnh an lạc nơi khẩu như sau: 
“Thứ nhất, một vị Bồ Tát không ưa nói lỗi của người khác hay của các 
kinh; thứ hai, vị ấy không khinh thường những người thuyết giảng 
khác; thứ ba, vị ấy không nói chuyện phải quấy, tốt xấu, ưu điểm hay 
khuyết điểm của người khác, không nêu tên của bất cứ chư Thanh văn 
hay Duyên giác, và cũng không loan truyền lỗi lầm của họ; thứ tư, 
cũng vậy, vị ấy không ca ngợi đức hạnh của họ và cũng không sanh 
lòng ganh ty. Nếu vị ấy giữ được cái tâm hoan hỷ và rộng mở theo 
cách như thế thì những người nghe giáo lý sẽ không phản đối. Với 
những ai đặt ra những câu hỏi khó khăn, vị ấy không bao giờ dùng 
pháp Tiểu Thừa mà chỉ dùng giáo pháp Đại Thừa để trả lời, khiến cho 
họ có thể đạt được trí huệ toàn hảo.” Thứ ba là Hạnh an lạc nơi tâm. 
Đức Phật đưa ra 8 lời khuyên cho chư vị Bồ Tát như sau: “Thứ nhất, 
một vị Bồ Tát không nên chất chứa lòng đố ky hay lừa dối. Thứ hai vị 
ấy không khinh thường, nhục mạ những người tu tập theo Phật đạo 
khác dù họ là những người sơ cơ, cũng không vạch ra những ưu hay 
khuyết điểm của họ. Thứ ba, nếu có người tìm cầu Bồ Tát đạo, vị Ấy 
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không làm cho họ chán nẩn khiến họ nghi ngờ và hối tiếc, cũng không 
nói những điều làm cho người ấy nhục chí. Thứ tư, vị ấy không ham 
mê bàn luận về các pháp hoặc tranh cãi mà nên nỗ lực tu tập thực 
hành để cứu độ chúng sanh. Thứ năm, vị ấy nên nghĩ đến việc cứu độ 
tất cả chúng sanh thoát khỏi khổ đau bằng lòng đại bi của mình. Thứ 
sau, vị ấy nên nghĩ đến chư Phật như nghĩ đến những đấng từ phụ. Thứ 
bẩy, vị ấy nên luôn nghĩ đến những vị Bồ Tát khác như những vị thầy 
vĩ đại của mình. Thứ tám, vĩ ấy nên giảng pháp đồng đều cho tất cả 
chúng sanh mọi loài.” Thứ tư là Hạnh an lạc nơi nguyện. Đức Phật 
dạy một vị Bồ Tát nên thực hành hạnh an lạc về nguyện như sau: “An 
lạc hạnh nơi nguyện có nghĩa là có một tinh thần từ thiện lớn lao. Vị 
Bồ Tát nên tổ lòng thương xót lớn lao đối với những người tại gia và 
ngay cả chư Tăng, những người chưa là Bồ Tát, nhưng lại thỏa mãn với 
những ý tưởng ích kỷ là chỉ cứu lấy riêng mình. VỊ ấy cũng nên quyết 
định rằng mặc dù bây giờ người ta chưa cầu, chưa tin, chưa hiểu những 
gì Đức Phật đã giảng dạy trong kinh này, khi đạt được toàn giác thì với 
năng lực siêu phàm và và năng lực trí tuệ, vị ấy sẽ dẫn họ vào an trụ 
trong pháp này.” 


Pleasant Practices 


Peace can exIst only 1n the present momenit. lt 1s ridiculous to say, 
“Wait until I finish this, then I will be free to live 1n peace.” What 1s 
“this?” A degree, a Job, a house, a car, the payment of a debt? If you 
think that way, peace will never come. There 1s always another “this” 
that wIll follow the present one. According to Buddhism, 1Ý you are not 
living In peace at this moment, you will never be able to. IÝ you truly 
want to be at peace, you must be at peace right now. Otherwise, there 
1s only “the hope of peace some day.” According to the Lotus Sutra, the 
Buddha gave Instructions to all Bodhisattvas on Pleasant practices as 
follows. Kữsi, Pleasant practice 0ƒ the body: To attainn a happy 
contentment by proper direction of the deeds of the body. The Buddha 
taught the pleasant practice of the body by dividing 1t into twO parts, a 
Bodhisattva's spheres of action and of Iintimacy. A Bodhisattva”s 
sphere of action means his fundamental attitude as the basis of his 
personal behavior. A Bodhisattva 1s patilent, gentle, and agreeable, and 
Is neither hasty nor overbearing, his mind 1s always unperturbed. 
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Unlike ordinary people, he 1s not conceited or boastful about his own 
good works. He must see all things In their reality. He never take a 
partal view of things. He acts toward all people with the same 
compassion and never making show of it. The Buddha teaches a 
Bodhisattva's sphere of Iintimacy by dividing 1t Iinfo ten areas: l) A 
Bodhisattva 1s not Intimate with men of high position and Infiluence 1n 
order to gain some benefit, nor does he compromise his preaching of 
the Law to them through excessive familiarty with them. 2) A 
Bodhisattva Is not Intimate with heretics, composers of worldly 
literature or poetry, nor with those who chase for worldly life, nor with 
those who don't care about life. Thus, a Bodhisattva must always be on 
the “Middle Way,” not adversely affected by the impurity of the above 
mentioned people. 3) A Bodhisattva does not resort to brutal sports, 
such as boxing and wrestling, nor the various Juggling performances of 
dancers and others. 4) A Bodhisattva does not consort personally with 
those who kill creatures to make a living, such as butchers, fishermen, 
and hunters, and does not develop a callous attitude toward engaging In 
cruel conduct. 5) A Bodhisattva does not consort with monks and nuns 
who seek peace and happiness for themselves and don't care about 
other people, and who satisfy with their own personal Isolation from 
earthly existence. 6) Moreover, he does not become Infected by thetr 
selfish ideas, nor develop a tendency to compromise with them In 
listening to the laws preached by them. If they come to him to hear the 
Law, he takes the opportunity to preach 1t, expect nothing In return. 7) 
When he preaches the Law to women, he does not display an 
appearance capable of arousing passionate thoughts, and he maintaIns 
a correct mental attitude with great sfrictness. 8) He does not become 
Íriendly with any hermaphrodite. This means that he needs to take a 
very prudent attitude when he teaches such a deformed person. 9) He 
does not enter the homes of others alone. If for some reason he must do 
so, then he thinks single-mindedly of the Buddha. Thịs 1s the Buddhaˆs 
admonition to the Bodhisattva to go everywhere together with the 
Buddha. 10) If he preaches the Law to lay women, he does not display 
his teeth In smile nor let his breast be seen. He takes no pleasure In 
keeping young pupils and children by his side. On the contrary, the 
Buddha admonishes the Bodhisattva ever to prefer meditation and 
seclusion and also to cultivate and control his mind. Second, Pleasanf 
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practice 0ƒ the mouth oƑ a Bodhisatfxra: According to the Lotus Sutra, 
the Buddha gave Insfructions to all Bodhisattvas on Pleasant practice of 
the mouth as follows: “FIrst, a Bodhisattva takes no pleasure In telling 
of the errors of other people or of the sutras; second, he does not 
despite other preachers; third, he does not speak of the good and evIl, 
the merits and demerits of other people, nor does he single out any 
Sravakas or Pratyeka-buddhas by name, nor does he broadcast therr 
errors and sins; fourth, 1n the same way, he do not pralse theIr virtues, 
nor does he beget a Jealous mind. If he maintains a cheerful and open 
mind in this way, those who hear the teaching will offer him no 
opposition. To those who ask difficult questions, he does not answer 
with the law of the small vehicle but only with the Great vehicle, and 
he explains the Law to them so that they may obtain perfect 
knowledge.” Thỉrd, Pleasant pracHice 0Ÿ the mìnd oƒ a Bodhisaftvd: 
According to the Lotus Sutra, the Buddha gave eight advices to all 
Bodhisattvas as follows: “First a Bodhisattva does not harbor an 
envious or deceifful mind. Second, he does not slipht or abuse other 
learners of the Buddha-way even If they are beginners, nor does he 
seek out their excesses and shortcomings. Third, If there are people 
who seek the Bodhisattva-way, he does not distress them, causing them 
to feel doubt and regret, nor does he say discouraging things to them. 
Fourth, he should not indulge 1n discussions about the laws or engage In 
đispute but should devote himself to cultivation of the practice to save 
all living beings. Fifth, he should think of saving all living beings from 
the sufferings through his great compassion. Sixth, he should think of 
the Buddhas as benevolent fathers. Seventh, he should always think of 
the Bodhisattvas as his great teachers. Eighth, he should preach the 
Law equally to all living beings.” Fourth, Pleasant practice 0ƒ the vow 
0ƒ a Bodhisaffva: The Buddha gave 1nstructlons to all Bodhisattvas on 
Pleasant practice of the vow as follows: “he pleasant practice of the 
Vvow means to have a spirIt of great compassion. A Bodhisattva should 
beget a spirit of great charity toward both laymen and monks, and 
should have a spirit of great compassion for those who are not yet 
Bodhisattvas but are satisfied with their selfish idea of saving only 
themselves. He also should decide that, though those people have not 
inquired for, nor believed In, nor understood the Buddhaˆs teaching in 
this sutra, when he has attained Perfect Enlightenment through his 
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transcendental powers and powers of wisdom he will lead them to 
abide In this Law.” 
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Chương Tám Mươi Bốn 
Chapter Eighty-Four 


Sư Tử Thân Trung Trùng 


Theo sự tiên đoán của Đức Phật, vận mệnh của Phật giáo cũng 
giống như trùng trong thân sư tử. Không một loài nào có thể ăn thây 
con sư tử, mà chỉ có những con trùng bên trong mới ăn chính nó; cũng 
như Phật pháp, không một giáo pháp nào có thể tiêu diệt được, mà chỉ 
những ác Tăng mới có khả năng làm hại giáo pháp mà thôi (trong Kinh 
Diệu Pháp Liên Hoa, Phật bảo A Nan: “Này ông A Nan, ví như con sư 
tử mệnh tuyệt thân chết, tất cả chúng sanh không ai dám ăn thịt con sư 
tử ấy, mà tự thân nó sinh ra đòi bọ để ăn thịt tự nó. Này ông A Nan, 
Phật pháp của ta không có cái gì khác có thể hại được, chỉ có bọn ác 
Tỳ Kheo trong đạo pháp của ta mới có thể phá hoại mà thôi.”). Tính 
đến ngày nay Phật giáo đã tổn tại gần 26 thế kỷ, và trong suốt thời 
gian nầy Phật giáo đã trải qua những thăng trầm với nhiều sự thay đổi 
sâu xa và cơ bản. Những thay đổi trong mỗi giai đoạn mới đều được hỗ 
trợ bởi sự thành hình một loại kinh tạng mới, mặc dầu được viết ra 
nhiều thế kỷ sau ngày Đức Phật nhập Niết Bàn, nhưng vẫn được xem 
là lời Phật dạy. Thật ra, giáo lý nhà Phật được liên kết với nhau bởi 
các giai đoạn chuyển tiếp từ cái cũ đến cái mới mà người ta chỉ có thể 
nhận ra được qua sự nghiên cứu tường tận. Giáo lý Phật giáo qua các 
thời đại không có gì thật sự được xem là mới mẽ cả, những gì có vẻ 
như mới, chỉ là sự điều chỉnh một cách tinh tế những ý tưởng đã có 
ngay từ thời Đức Phật còn tại thế. 

Thời kỳ đầu là thời kỳ Phật giáo cổ xưa hay Phật giáo Nguyên 
thủy. Trong thời kỳ 500 năm đầu của Phật giáo hầu như nó chỉ giới hạn 
thuần túy trong phạm vi của xứ Ấn Độ. Trong thời kỳ nầy Phật giáo 
tập trung vào những vấn để tâm lý, trong đó chuyên chú đến việc cá 
nhân tự nhiếp phục tâm ý của chính mình, và sự phân tích tâm lý là 
phương tiện được dùng để đạt đến sự chế ngự tâm. Lý tưởng của người 
tu tập trong thời kỳ Phật giáo ban sơ là nhắm vào Thánh quả A La 
Hán, nghĩa là bậc đã dứt trừ hết ái nhiễm, mọi dục vọng đều dứt sạch, 
và không còn phải tái sanh trong luân hồi sanh tử nữa. Cộng đồng 
Tăng già nguyên thủy đã sớm được thiết lập ngay từ đầu những cuộc 
hội họp định kỳ hằng tháng được gọi là lễ Bố Tát, nhằm mục đích duy 
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trì sự đoàn kết và điều hành đời sống của cộng đồng Tăng lữ. Trong 
khoảng thời gian 500 năm đầu, cũng còn có những cuộc hội họp lớn 
hơn, được gọi là Đại Hội Kết Tập Kinh Điển, để thảo luận và làm 
sáng tỏ những vấn để có tầm mức quan trọng hơn. Thời kỳ thứ hai là 
thời kỳ phát triển của Phật giáo Đại Thừa. Vào khoảng 700 năm sau 
ngày Đức Phật nhập Niết Bàn, Phật giáo bắt đầu phát triển sang các 
nước Đông Á. Thời kỳ thứ hai tập trung vào những vấn để bản chất 
của sự hiện hữu. Vào thời kỳ nây người ta bàn luận về “bản chất tự 
nhiên của thực thể” hay “tự tánh”, và sự nhận thức của tâm về “tự 
tánh” của vạn hữu được xem là yếu tố quyết định để đạt đến sự giải 
thoát. Mục tiêu hướng đến của hành giả trong thời kỳ thứ hai là quả vị 
Bồ Tát, người phát nguyện cứu độ toàn thể chúng sanh và tin tưởng 
chắc chắn vào việc tự mình có thể đạt đến sự giác ngộ hoàn toàn để 
trở thành một vị Phật. Điều nầy có nghĩa là họ mong muốn chuyển hóa 
chúng sanh bằng cách phát triển Phật tánh nơi họ và khiến họ đạt được 
giác ngộ. Thời kỳ thứ ba là thời kỳ của Mật giáo và Thiển tông. 
Khoảng I1 hay 12 thế kỷ sau ngày Đức Phật nhập Niết Bàn, nhiều 
trung tâm phát huy các tư tưởng Phật giáo bên ngoài Ấn Độ xuất hiện, 
đặc biệt là ở Trung Hoa. Thời kỳ thứ ba tập trung luận bàn về các vấn 
để của vũ trụ. Trong thời kỳ nầy người ta xem việc điều chỉnh tự thân 
sao cho nó hài hòa với vũ trụ là đầu mối để đạt đến giác ngộ, và họ sử 
dụng phương thức có tính cách mầu nhiệm, huyền bí từ thời cổ xưa để 
làm được điều nầy. Hành giả trong giai đoạn nầy mong muốn đạt đến 
sự hòa hợp hoàn toàn với vũ trụ, không còn bất cứ giới hạn nào, và 
hoàn toàn tự tại trong sự vận dụng những năng lực của vũ trụ trong tự 
thân cũng như đối với ngoại cảnh. Và thời kỳ thứ tư là thời kỳ một 
ngàn năm gần đây, Phật giáo bắt đầu phát triển, chậm nhưng thật chắc 
chắn, sang các quốc gia Âu Châu. Đây là thời kỳ Phật giáo hoàn chỉnh 
và không còn phải bổ túc thêm tư tưởng hay giáo thuyết mới nào nữa. 
Tuy nhiên, đây cũng là giai đoạn đánh dấu cho sự suy tàn của Phật 
giáo khắp nơi trên thế giới. Càng về sau nầy theo biến thiên của lịch 
sử, giáo lý Phật giáo liên tục suy yếu. Sau mỗi thời kỳ, phần tu tập tâm 
linh sẽ suy yếu dần. Trong khoảng thời gian 1.000 năm gần đây nhất, 
sự tu tập tâm linh sẽ đi dần đến chỗ tắt lịm. 

Tuy Ấn giáo bị mất ảnh hưởng vì sự lớn mạnh của Phật giáo từ thế 
kỷ thứ sáu trước Tây lịch. Ấn giáo luôn tìm cách pha trộn tư tưởng của 
tôn giáo mình với Phật giáo, mà một người bình thường không thể nào 
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phân biệt được một cách rõ ràng. Thí dụ như theo giáo lý Ấn Độ giáo 
và theo hệ thống giai cấp, thì mỗi người có một vị trí riêng trong cuộc 
sống và trách nhiệm riêng biệt. Tuy nhiên, họ lại pha trộn với thuyết 
nghiệp báo của nhà Phật và nói rằng “Mỗi người được sanh ra ở một 
chỗ với những khả năng riêng biệt vì những hành động và thái độ trong 
quá khứ”. Người theo Ấn Độ giáo cũng tin tưởng vào luật của Nghiệp 
lực. Trung thành hay tin tưởng tuyệt đối vào thuyết nghiệp quả luân 
hồi, lấy sự tái sanh vào cõi trời làm mục tiêu tối thượng cho người trần 
tục. Họ tin có một định luật hoạt động suốt cuộc đời. Gieo gì gặt nấy ở 
một lúc nào đó và ở một chỗ nào đó. Đó là định luật mỗi hành động, 
mỗi ý định hành động, mỗi thái độ đều mang quả riêng của nó. Người 
trở thành thiện do những hành động thiện và trở thành ác do những 
hành động ác. Nghĩa là mỗi người phải chịu trách nhiệm về hoàn cảnh 
của chính mình, chứ không thể đổ lỗi cho người khác được. Bạn chính 
là bạn vì những thứ mà bạn đã làm trong quá khứ. Đối với người theo 
Ấn Độ giáo, đương nhiên quá khứ bao gồm tất cả những kiếp sống 
trước của bạn. Họ tránh nhấn mạnh đến giai cấp vì nó hoàn toàn mâu 
thuẫn với những gì mà họ muốn bày tổ cho Phật tử: Giáo lý của họ 
cũng gần giống như giáo lý Phật đà. Chính vì vậy mà ngay cả những 
người Pala, vốn tự coi mình là Phật tử, cũng tự hào vì đã tuân giữ hoàn 
hảo giáo pháp của mình về giai cấp, là những điều khoản luật quy định 
trong tương quan xã hội của người theo Ấn Độ giáo. Sự phát triển của 
Mật giáo làm phát sanh vô số các vị Phật và Bồ Tát, đã làm cho Phật 
giáo trở thành không khác gì với Ấn Độ giáo chính thống, đưa ra một 
nhóm các vị thần của họ. Thậm chí một thời gian ngắn trước khi quân 
đội Hồi xâm lăng Ấn Độ vào thế kỷ thứ I1, đã có một sự tiếp nhận 
giáo lý Phật giáo vào trong Ấn giáo, như việc xem Đức Phật như một 
hóa thân của thần Visnu. 

Ngay từ khi mới được thành lập, Phật giáo có vẻ như đã trở thành 
một tôn giáo của các hoàng gia. Bên cạnh đó, sự thậm thâm của giáo 
lý nhà Phật đã tách rời tôn giáo nầy ra khỏi quần chúng và khiến cho 
tôn giáo nầy trở thành một tôn giáo chỉ dành riêng cho những người trí 
thức mà thôi. Dưới triều Gupta và Pala, trường đại học Na Lan Đà đã 
được 100 ngôi làng bảo trợ để xây dựng, và cung cấp việc đào tạo 
miễn phí cho hơn mười ngàn sinh viên, Phật giáo cũng như không Phật 
giáo. Thật ra ngay cả sự bảo trợ của hoàng gia chưa hẳn là điều có lợi. 
Đại học Na Lan Đà từng được vua Harsa (606-647) bảo trợ rất mạnh, 
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nhưng sau đã bị triều đại Pala làm ngơ, ngược lại, triều đại nầy quay 
sang bảo trợ các trường đại học do chính triểu đại thiết lập là hai 
trường Vikramasila và Odantapura. Theo Andrew Skilton trong “Đại 
Cương Lịch Sử Phật Giáo Thế Giới”, trong khi Phật giáo ngày càng 
gắn liễn với hoạt động tri thức tập trung, tu trì, thì Ấn Độ giáo vẫn duy 
trì được tính bình dân của nó, dựa trên đời sống các làng mạc, và 
những nhà tu Ấn giáo đi tới từng nhà để phục vụ những nhu cầu tôn 
giáo của người đồng đạo. Ngược lại, người tu theo Phật giáo không 
phải lo lắng về những nhu cầu kinh tế trực tiếp của mình vì có những 
tài sản đổi dào đã tích lũy do của dâng cúng từ những tín đồ hảo tâm 
và những vị vua bảo trợ trước đây. Có lẽ họ đã mất đi phần nào sự tiếp 
xúc với văn hóa bình dân, ngưng thu nạp tín đồ mới, và khép kín trong 
các cuộc tranh luận triết học tinh vi và những nghi lễ theo Mật giáo. 
Ngay cả những thầy tu khổ hạnh của Ấn giáo cũng chỉ là những người 
khất sĩ đơn giản, giống như những khất sĩ Phật giáo buổi ban sơ, và vì 
thế họ không bị lệ thuộc vào các tổ chức tu viện và sự bảo trợ cần thiết 
của các vị vua giống như thân phận của những người Phật giáo. 

Tuy nhiên, sự “Mượn Đạo Tạo Đời” của một số nhỏ chư Tăng Ni 
là một trong những nguyên nhân chính góp phần vào sự suy tàn của 
Phật giáo tại Ấn Độ. Thứ nhất là sự lạm dụng của Tam Bảo của một 
số nhỏ chư Tăng Ni. Một vài nhà tu Phật giáo không chơn chánh (ác 
Tăng và ác Ni), thay vì lo tu hành và giúp cho tín đổ cùng tu tập với 
mình, thì họ chỉ biết bòn vét của đàn na tín thí lo xây dựng chùa to 
Phật lớn. Thậm chí họ còn tiêu tiền của dâng cúng của đàn na tín thí 
để lo cho gia đình hay bà con giòng họ của mình. Chính những việc 
làm xấu ác vô lương tâm nầy của họ đã làm cho Phật tử thuần thành 
nản lòng và mất tín tâm nơi Phật giáo. Thứ nhì, sự hiểu sai về Phật 
Pháp và Chân Chính Tu Hành trong Phật giáo của một số nhỏ Tăng Ni. 
Theo Đức Phật, Phật Pháp chính là thế gian pháp mà trong đó người 
biết tu hành quay ngược lại. Nó là pháp mà người thế gian không 
muốn làm. Người thế gian đang lặn hụp trong thế gian pháp, ai cũng 
lăng xăng bận rộn không ngoài lòng ích kỷ riêng tư, chỉ lo bảo vệ thân 
mạng và của cải của chính mình. Trong khi Phật pháp thì chỉ có công 
ích chứ không có tư lợi. Người chân tu lúc nào cũng nghĩ đến lợi ích 
của người khác. Người chân tu lúc nào cũng xem nhẹ cái “Tôi”, lúc 
nào cũng quên mình vì người và không bao giờ làm cho người khác 
cảm thấy khó chịu hay phiền não. Tuy nhiên, phần lớn người ta không 
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nhận thức được rõ ràng về Phật Pháp như chính Đức Phật đã một lần 
tuyên thuyết. Vì thế mà ngay chính trong nội bộ Phật giáo đã xãy ra 
đủ thứ tranh chấp, cãi vã, phiền não và thị phi. Những thứ nầy xem ra 
chẳng khác gì hơn chốn trần tục, nếu chúng ta không muốn nói là có 
khi chúng còn có phần tệ hại nữa là đằng khác. Những người nầy một 
đằng nói là tu Phật, đằng khác lại gây tội tạo nghiệp. Vừa mới lập 
được chút ít phước đức thì tổn đức ngay sau đó. Do đó, chẳng những họ 
không mang lợi ích đến cho đạo Phật mà ngược lại, còn làm tổn hại 
nữa là đằng khác. Đức Phật gọi đây là “Sư tử thân trung trùng” (hay 
chính dòi bọ trong thân sư tử sẽ gặm nhắm thịt sư tử). Đức Phật đã tiên 
đoán được tất cả những điều nây, vì thế mà Ngài đã đi đến kết luận 
rằng chân lý này sẽ trở nên vô nghĩa khi Ngài cố tìm cách giảng dạy 
cho người khác về sự giác ngộ của Ngài, nhưng vị đại Phạm Thiên 
Sahampati hiện ra thỉnh cầu Ngài chia xẻ sự khám phá của Ngài cho 
nhân loại. 

Ngoài ra, Ấn Độ giáo trải qua một cuộc hồi sinh trước khi bị Hồi 
giáo xâm lăng cũng đóng một vai trò không nhỏ trong sự suy tàn của 
Phật giáo tại Ấn Độ. Trước khi bị quân đội Hồi giáo xâm lăng vào thế 
kỷ thứ 12, hình như Ấn giáo đã trải qua một cuộc hồi sinh, và họ đã 
bành trướng giáo phái Visnu ở miền Nam, Siva, và Kashmir, và các 
triết gia Ấn giáo thù nghịch với Phật giáo như Sankara và Kumarila đã 
đi rao giảng khắp các vùng đồng quê và thu hút được rất nhiều tín đồ. 
Vào khoảng thế kỷ thứ tám, quân đội Hồi giáo đã tiến hành cuộc xâm 
lăng trên đất Ấn Độ. Họ tàn phá thành phố và trường đại học ở 
Valabhi. Tuy nhiên, quân Hồi đã bị chận đứng bởi các lãnh chúa địa 
phương. Bốn thế kỷ sau (thế kỷ thứ 12), quân Thổ Nhĩ Kỳ từ từ tiến 
quân, và các vương quốc lần lượt rơi vào tay họ. Người Hồi mở rộng sự 
hiện diện tàn phá của họ trên khắp miễn Bắc Ấn Độ. năm 1197, 
trường đại học Na Lan Đà bị chiếm. Rồi đến năm 1203, trường 
Vikramasila cũng chịu chung số phận. Tại những cánh đồng miễn Bắc 
Ấn, các sử gia Hồi giáo ghi lại rằng các trường đại học lúc bấy giờ đều 
bị lầm tưởng là những pháo đài, nên đã bị tàn phá không nhân nhượng, 
các thư viện bị đốt, và những người cư ngụ trong đó đều bị tàn sát mà 
không kịp giải thích mình là ai và làm gì tại đó. Chẳng bao lâu sau đó, 
cả vùng lưu vực sông Hằng Hà, đất Thánh truyền thống của Phật giáo, 
hoàn toàn nằm dưới quyền kiểm soát của quân đội Hồi giáo. Tuy 
nhiên, phần lớn các cơ sở và cộng đồng Phật giáo ở miền Nam Ấn Độ 
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vẫn còn tổn tại thêm mấy thế kỷ nữa, cho tới khi dần dần bị tan rã 
trước cuộc hồi sinh của phái Siva từ thế kỷ thứ tám hay chín trở về sau 
nầy. Có bằng chứng cho thấy phái Nam Phương Thượng Tọa Bộ vẫn 
tồn tại tại Kamataka cho đến ít nhất là thế kỷ thứ 16 và ở Tamil Nadu 
đến thế kỷ thứ 17. 


A Dead Lion is Destroyed by 
Worms Produced Within Iíselƒ 


According to the Buddhaˆs prediction, the fate of Buddhism 1s Just 
the same as worms inside a dead lion. No animal eats a dead lion, but it 
1s destroyed by worms produced within Itself, so no outside force can 
destroy Buddhism, only evil monks within 1t can destroy 1t. Buddhism 
so far persisted for almost 26 centuries and during that perlod 1t has 
undergone so many ups and downs with profound and radical changes. 
The Innovations of each new phase were backed up by the production 
Of a fresh canonical literature which, although clearly composed many 
centuries after the Buddhaˆs Nirvana, claims to be the word of the 
Buddha Himself. In fact, Buddhist theories are connected by many 
transitions, which lead from one to the other and which only close study 
can detect. In Buddhism, there 1s really no innovation, what seems so 1S 
1n fact a subtle adaptation of pre-existing Ideas. 

The first period 1s that of the old or original Buddhism. During the 
first 500 years of Buddhism 1t remained almost purely Indian. The first 
period focused on psychologilcal 1ssues, which concerned with 
individuals gaining control over their own minds, and psychological 
analysis 1s the method by which self-control 1s sought. The Ideal of 
practitloners In this period 1s an Arhat, or a person who has non- 
attachment, in whom all craving 1s extinct and who wIll no more be 
reborn In the Samsara. The Early Sangha soon established a regular 
Uposatha meetings, which helped unify and regulate the life of the 
commumity of monks. During the first five hundred years of 1s life, 
several large meetings or Buddhist Councils, in which matters of 
øreafter Importance were discussed and clarified. The second period 1s 
the period of the development of Mahayana Buddhism. Around 700 
years after the Buddha's Nirvana, Buddhism began to develop In 
Eastern Aslan countries. The second period focused on ontological 
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Issues. During this period people discussed about the nature of true 
reality and the realization 1n oneself of that true nature of things 1s held 
to be decisive for emancIpation. The goal of practitiloners 1n the second 
period 1s the Bodhisattva, a person who wishes to save all sentient 
beings and who hopes ultimately to become a Buddha. That 1s to say 
they want to transform all beings by developing their Buddha-nature 
and causing them to obtain enliphtenment. The third period 1s the 
period of the Tantra and Zen. Around II or I2 centurles after the 
Buddhaˆs Nirvana, many centers of Buddhist thought were established 
outside India, especially in China. The third period focused on cosmic 
Issues. In this period people see adJustment and harmony with the 
cosmos as the clue to enlightenment and they use age-old magical and 
occult methods to achieve 1t. Practitioners In this period want to be so 
much In harmony with the cosmos that they are under no constraint 
whatsoever and as free as agent who 1s able to manipulate the cosmic 
forces both Inside and outside himself. The fourth period 1s considered 
the period of the recent one thousand years, Buddhism started to 
develop, slowly but very surely, to European countries. This 1s the 
period of a complete Buddhism, and there 1s no need to add up any 
new thought or doctrine. However, this 1s the marking perlod of 
degeneration of Buddhism from all over the world. Buddhist theorles 
have been degenerated with time. After each period spiritual practices 
wIll be diminished. During the period of the most recent one thousand 
years, spIritual practices wIll be near extinction. 

Even though Hinduism lost 1ts influence when Buddhism gained 1ts 
popularity since the sixth century B.C. Hinduism always tried to 
Intermingle theorles of Hinduism and Buddhism, which 1s extremely 
difficult for an ordinary person to distinguish the differences. For 
Instance, according to Hindu teachings and 1s castes, every person has 
a specific place In lie and specific responsibiliies. However, 1t 
intermingles with the theory of “Karma” in Buddhism by saying this: 
“Each person 1s born where he 1s, and with particular abilities that he 
has, because of past actions and attitudes.” Hindus also believe 1n the 
law of karma. Complete faith and fidelity to the theory of karma and 
reincarnation, with rebirth in heaven seen as the final goal of earthly 
líe. There 1s a universla law, which operates throughout all life. 
Whatever 1s sown must be reaped sometime and somewhere. This 1s 
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the law: every action, every Intention to act, every attitude bears ItS 
own fruit. A man becomes good by good deeds and bad by bad deeds. 
Ït 1s to say each person 1s fully responsible for his own condition, and 
cannot put the blame on anyone else. You are what you are because of 
what you have done In the past. To a Hindu the past, of course, would 
Iinclude all previous lives or existences. They tried not to emphas1ze on 
the caste system because 1t totally contradicts with what they want to 
show Buddhist followers: Hindu theories and Buddhist theories are 
almost the same. Therefore, even the Palas, who regarded themselves 
as Buddhists, also prided themselves on thetr full observance of caste 
dharma, the Hindu relations governing all aspecfs of social interaction. 
The development of the Trantric Buddhism, which gave rise to a host 
of Buddhas and Bodhisattvas, must have made Buddhism seem little 
difference to the outsider or non-specialist from orthodox Hinduism, 
with 1ts multiplicity of deities. Before the invasion of Muslim military 
1n the eleventh century, there was even some degree an absorption of 
Buddhism by Hinduism, I.e. considering the Buddha as a Visnu. 

From the very beginning, Buddhism seemed to be a religion of 
royal familes. Besides, the profundity of Buddhist teachings separated 
1fself with the public and caused 1t to become a religion for Intellectual 
people only. Under the sponsorship of the Gupta and Pala patron kings, 
Nalanda was supported to build by one hundred villages, and offered 
Íree training to more than ten thousand students, both Buddhists and 
non-Buddhists. In fact, the support of royalty was 1tself ambiguous In 1ts 
benefits. Nalanda, so heavily sponsored by Harsa, was later neglected 
by the Pala dynasty, who Instead favored the monastic universities that 
they themselves had founded, Vikramasila and Odanfapura. According 
to Andrew SkKilton in “A Concise History of Buddhism”, while 
Buddhism had become ¡ncreasinply associated with cenfralized, 
monastc learning, Hinduism remained based in the village, the 
brahmin prlest ministering to the religious needs of his fellow 
householders. The Buddhists by contrast, were free Írom any 
Immediate economic dependence on the communities around them 
through the cumulative effect of generous endowments from past lay 
followers and royal patrons. Perhaps they lost touch to some degree 
with popular culture, ceasing to proselytize, and turning inward towards 
subtle philosophical debate and Tantric ritual. Even the Hindu ascetics 
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were mere wanderers, as had been the first Buddhists, and thus were 
Íree from this independence upon monastic organizaton and the 
necessary royal patronage which had become the lot of the Buddhists. 
However, the problems of “Using Religion as only a SteppIng 
Sfone for one”s own business” of a few of monks and nuns 1s one of the 
main causes of the degeneratlon of Buddhism in India. First, the 
misusing of the donation of a few of Monks and Nuns. Quite a few evil 
monks and nuns, instead of. devoting therr time to cultivate and to help 
other Buddhists to cultivate, they utlize their time to plan on how to 
squeeze money out of sincere donafors so that they can build bịg 
temples and big Buddha statues. They even spend the donating money 
to care for their families and relatives. Their evil acts without any 
consclence cause sincere Buddhists to lose ther good faith In 
Buddhism. Second, the Misunderstanding of the Buddha-dharma and 
Real Cultivation of a few of Monks and Nuns. According to the 
Buddha, the Buddha-dharma 1s simply worldly dharma In which we 
turn ourselves around. It is the dharma that most ordinary people are 
unwilling to use. Worldly people are sinking and floating In the worldly 
dharma; they are always busy running here and there, constantly 
hurried and agitated. The source of all these activitiles 1s Invarably 
selfishness, motivated by a concern to protect their own lives and 
properties. Buddha-dharma, on the other hand, 1s unselfish and public- 
spirited, and springs from a wish to benefit others. Sincere cultIvafOrS 
always think of others” welfare. Sincere cultivators always forget theIr 
own “Ego”. They always gIve up their own Inferests In service fO 
others, and never bring uncomfortable circumsftances and afflictions to 
others. However, most people fail to clearly understand the basic Ideas 
that the Buddha once preached. As a result as we can see now, within 
Buddhist circles we find struggle and contention, troubles and hassles, 
quarrels and strife. These problems seem to be no different from that of 
ordinary people, 1ƒ we do not want to say worst than what we can find 
in worldly le. Such people cultivate Buddhism on the one hand and 
create offenses on the other hand. They do some good deeds, and 
1mmediately destroy the merit and virtue they have Just earned. Instead 
of advancing the good cause of Buddhism, such people actually harm 
1t. The Buddha referred such people as “Parasites In the lion, feeding 
off the lionˆs flesh.” The Buddha predicted all these problems, thus He 
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concluded that it would be pointless to try to teach others about his 
enlightenment, but the great god Brahma Sahampati Intervened and 
1mplored the Buddha to share his discoveries with humankind. 

Besides, Hinduism underwent a resurgence before the Muslim 
Invasion also played a bịg role In the degeneration of Buddhism In 
India.. Before the Muslim Invasion, it seems that Hinduism underwent 
a resurgence, and they spreaded of VaIsnavism 1n the South, SaIvism In 
Kasmrr, and philosophers hostile to Buddhism, such as Sankara and 
Kuarila, teaching across the country and gathering a considerable 
number of followers. Around the eighth century, Muslim military 
started to invade India. They destroyed the town and the Buddhist 
university at Valabhi. However, Muslim military was stopped by local 
Indian rulers. Four centuries later (the twelfth century), the Turkish 
miliary made a gradual advance Into the mainland, and successive 
kingdoms fell to their troops. The Muslims extended their destruction 
presence across the whole of the north of the subcontinent. In 1197, 
Nalanda was sacked. Vikramasila followed suit in 1203. Muslim 
historians record that the universifies, standing out upon the northern 
Indian plains, were Initially mistaken for fortresses, and were cruelly 
ravaged, the library burnt, and the occupants murdered before they 
could even explain who and what they were. Soon after that the 
Ganges basin, the traditional heartland of Buddhism, was under the 
control of Muslim rulers. However, a maJority of Buddhist 1nstitutlons 
and Buddhist communities In southern India survived for several more 
centuries, until slow succumbing to resurgent SaIvism from the eighth 
or ninth centuries onwards. There Is evidence to show that Theravada 
Buddhism survived in Kamataka until at least the sixteenth century and 
Tamil Nadu until as late as the seventeenth century. 
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Chương Tám Mươi Lăm 
Chapter Eighty-Five 


Chân Đế Và Tục Đế 


Hai loại chân lý là tục đế và chân đế. Tục đế bao gồm chân lý có 
tánh ước lệ hay tương đối. Chân đế là chân lý tối hậu hay tuyệt đối. 
Qua nhận biết về thế giới hằng ngày trong kinh nghiệm sống, chúng ta 
nhận biết được thế giới thực tại ước lệ, vận hành theo luật nhân quả, 
đây là cái mà chúng ta goj là tục đế. Nếu chúng ta chấp nhận thực tại 
của thế giới nầy là ước lệ hay tương đối thì chúng ta có thể chấp nhận 
bản chất “Không” của thế giới mà nhà Phật gọi là chân lý tối hậu. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
đâ y là một trong tam đế của tông Thiên Thai, hai chân lý kia là Không 
đế và Giả đế. Theo tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba trong một, một 
trong ba. Nguyên lý thì là một, nhưng phương pháp diễn nhập lại là ba. 
Mỗi một trong ba đều có giá trị toàn diện. Sự thể chỉ là phương tiện, 
hay quảng giữa. Giống như biện luận trên Không Đế, khi một là Trung 
thì tất cả là Trung. Trung không có nghĩa là ở giữa hai cái phi hữu và 
giả hữu, mà nó ở trên, nó vượt qua cả hai. Thực ra nó là cả hai bởi vì 
thực tướng có nghĩa Trung chính là không tướng và giả tướng. Chân đế 
hay chân lý tuyệt đối hay Đệ Nhứt Nghĩa Đế (Đệ Nhứt Nghĩa Tất 
Đàn). Đây là một trong bốn thứ thành tựu, là chân lý cao nhất của Phật 
làm thức tỉnh khả năng cao tột của chúng sanh để đạt được giải thoát 
(theo Đại Thừa Nghĩa Chương, đệ nhứt nghĩa đế còn gọi là chân đế, 
đối lại với tục đế hay vọng đế). Đây cũng là một trong hai đế, chân lý 
thâm diệu, tên gọi đối lại với tục đế. Đệ nhứt nghĩa đế còn gọi là chân 
đế, Thắng nghĩa đế, Niết bàn, chân như, thực tướng, trung đạo, pháp 
giới, chân không, vân vân (ba tất đàn còn lại gồm Thế Giới Tất Đàn, 
Cá Vị Nhơn Tất Đàn, và Đối Trị Tất Đàn). Chân lý tuyệt đối còn là 
tính chân thực của chư pháp. Tịnh thức có thể tẩy sạch phân ô nhiễm 
của tạng thức và còn khai triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của 
tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý chân 
thực, tức là viên thành thực tánh. 

Chân đế theo Trung Quán Luận hay Đệ Nhứt Nghĩa Đế hay chân 
lý truyệt đối. Chân đế có nghĩa là thắng nghĩa đế hay sự thật tối 
thượng. Chân đế muốn nói đến sự nhận thức rằng mọi vật ở thế gian 
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đều không có thực, giống như ảo ảnh hay một tiếng vang. Tuy nhiên, 
không thể đạt đến chân đế nếu không dựa vào tục đế. Tục đế chỉ là 
phương tiện, còn chân đế mới là cứu cánh. Chính theo Chân đế thì Đức 
Phật giảng rằng tất cả các pháp đều “không.” Với những ai chấp “hữu” 
thì học thuyết “phi hữu' sẽ được giảng theo phương diện “chân đế” để 
dạy họ cảnh giới vô danh vô tướng. Trung Luận Quán cho rằng chư 
Phật trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng 
sanh bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh 
đạo. Dù chúng ta có thể nói đến sự hữu, nhưng nó giả tạm và bất ổn. 
Ngay cả sự phi hữu hay không cũng giả tạm và bất ổn. Vì vậy không 
có sự hữu thực sự, cũng không có cái không đích thực. Hữu thể và vô 
thể chỉ là hậu quả của tương quan nhân quả và do đó, không có thực. 
Như vậy lý tưởng của hai cực đoan “hữu thể” và “vô thể” đều bị xóa bỏ. 
Vì vậy khi chúng ta đề cập đến “tục đế” chúng ta có thể nói về thế giới 
hiện tượng mà không làm điên đảo thế giới bản tính. Cũng như vậy, 
khi để cập đến “chân đế” chúng ta có thể vươn tới thế giới bản tính, mà 
không làm xáo trộn thế giới hiện tượng hay thế giới giả danh. Phi hữu 
cũng là hữu. Danh hình và tướng sắc đồng thời là không, và rồi không 
cũng là hình danh sắc tướng. 

Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng 
trong chân lý tuyệt đối thì không có øì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt 
đối, người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, nhưng 
trong chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự tính. 
Chân lý tương đối còn được gọi là tục đế hay chân lý quy ước. Chơn 
như tương đối trong thế giới hiện tượng, có thể thay đổi, y theo lời nói 
giả danh mà hiện ra, bất biến mà tùy duyên. Những nhà tư tưởng của 
trường phái Tịnh Độ chấp nhận dùng tương đãi chân như để diễn tả 
tuyệt đãi chân như, hay dùng tương đãi chân như như là cỗ xe phương 
tiện đưa chúng ta đến tuyệt đãi chân như. Phương thức giúp hành giả 
Tịnh Độ dựa trên sắc tướng để đạt đến Phật tánh là cái vô tướng. Chân 
lý tuyệt đối hay tuyệt đãi chân như (chân đế, chân lý cứu cánh hay sự 
thật tối thượng). Chân đế có nghĩa là bản chất tối hậu của thực tại, là 
vô vị, là không sanh không diệt. Nó ngang hàng với tánh không và 
chân thân, và nó trái lại với tục đế, có sanh có diệt bởi nhân duyên và 
vô thường. Tuyệt đãi chân như là chơn như tuyệt đối, siêu việt, hay 
chân không tuyệt đối, đây là những gì chư Phật đã dạy, tùy duyên mà 
bất biến. Chân lý tuyệt đối còn được gọi là Đệ Nhứt Nghĩa Đế hay 
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Chân đế theo Trung Quán Luận. Chân đế có nghĩa là thắng nghĩa đế 
hay sự thật tối thượng. Trung Luận Quán cho rằng chư Phật trong quá 
khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng sanh bằng 
phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh đạo. Chân 
đế muốn nói đến sự nhận thức rằng mọi vật ở thế gian đều không có 
thực, giống như ảo ảnh hay một tiếng vang. Tuy nhiên, không thể đạt 
đến chân đế nếu không dựa vào tục đế. Tục đế chỉ là phương tiện, còn 
chân đế mới là cứu cánh. Chính theo Chân đế thì Đức Phật giảng rằng 
tất cả các pháp đều “không.` Với những ai chấp “hữu' thì học thuyết 
'phi hữu' sẽ được giảng theo phương diện “chân đế” để dạy họ cảnh 
giới vô danh vô tướng. 

Tục đế còn được gọi là Chân lý quy ước. Chân lý tương đối hay 
chân lý của kể còn vô minh (Tục Đế hay sự thực quy ước). Chân lý 
quy ước (chơn như trong thế giới hiện tượng). Sự thật tương đối hay sự 
tướng thế gian hay cái thấy vẫn còn bị phiển não chi phối. Trung Luận 
Quán cho rằng chư Phật trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý 
của mình cho chúng sanh bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn 
chúng sanh vào chánh đạo. Cái nhìn của phàm phu thấy vạn pháp là có 
thật. Tục đế muốn nói đến sự vô minh hay mê muội bao phủ trên thực 
tại, tạo ra một cảm tưởng sai lầm. Chính theo tục đế mà Đức Phật đã 
giảng rằng tất cả các pháp có được là do nhân duyên. Với những kẻ 
chấp vào “không' của hư vô luận, lý thuyết về “hữu' sẽ được giảng giải 
theo phương diện tục đế. Theo Ngài Long Thọ trong triết học Trung 
Quán, hiện tượng cũng có một thứ thực tại tánh. Chúng chính là biểu 
hiện của thực tại (samvrtisatya) hay Thế Tục Đế. Biểu hiện chỉ đường 
dẫn đến sự vật mà nó biểu trưng. Thế Tục đế hay biểu hiện của thực 
tại là biểu tượng, là bức màn, nó che khuất thực tại tuyệt đối hay 
Thắng Nghĩa Đế. Nói tóm lại, thế đế là những gì che khuất tất cả; thế 
đế là vô minh che đậy bản thể của tất cả sự vật. Thế Tục đế được hiểu 
theo nghĩa “thực tại thực dụng" là phương tiện để đạt tới thực tại tuyệt 
đối hay chân đế. Nếu không dựa vào thực tại thực dụng hay thế đế thì 
không thể giáo huấn về chân lý tuyệt đối hay chân đế. Và nếu không 
biết chân lý tuyệt đối thì không thể đạt tới Niết Bàn được. Chính vì thế 
mà trong Trung Quán Luận, ngài Long Thọ đã khẳng định: “Đứng trên 
quan điểm tương đối hay thế đế thì 'Duyên Khởi' giải thích cho các 
hiện tượng trần thế, nhưng nhìn theo quan điểm tuyệt đối thì chân đế 
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muốn nói đến sự không sinh khởi vào mọi lúc và tương đương với niết 
bàn hay sự trống không (sunyata).” 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, nếu bạn giả thuyết thật thể là một bản thể trường tổn là bạn 
hoàn toàn mê hoặc, thế nên tông Thiên Thai để ra ba chân lý hay tam 
đế. Theo tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba trong một, một trong ba. 
Nguyên lý thì là một, nhưng phương pháp diễn nhập lại là ba. Mỗi một 
trong ba đều có giá trị toàn diện. Chân lý của của Không (Không Đế) 
trong đó mọi sự thể đều không có hiện thực tính và do đó, tất cả đều 
không. Vì vậy, khi luận chứng của chúng ta y cứ trên “Không,” chúng 
ta coi “Không” như là siêu việt tất cả ba. Như vậy, cả thảẩy đều là 
“Không.” Và khi một là không thì cả thảy đều là “Không.” (Nhất 
không nhất thiết không, nhất giả nhất thiết giả, nhất trung nhất thiết 
trung). Chúng còn được gọi là “Tức không, tức giả, và tức trung,” hay 
Viên Dung Tam Đế, ba chân lý đúng hợp tròn đầy, hay là tuyệt đối 
tam đế, ba chân lý tuyệt đối. Chúng ta không nên coi ba chân lý nầy 
như là cách biệt nhau, bởi vì cả ba thâm nhập lẫn nhau và cũng tìm 
thấy sự dung hòa và hợp nhất hoàn toàn. Một sự thể là không nhưng 
cũng là giả hữu. Nó là giả bởi vi nó không, và rồi, một sự là không, 
đồng thời là giả cho nên cũng là trung. Chân lý của giả tạm (Giả Đế) 
trong đó dù sự thể có hiện hữu thì cũng chỉ là giả tạm. Giống như khi 
biện luận về Không Đế, khi một là Giả thì tất cả là Giả. Chân lý của 
phương tiện (Trung Đế) trong đó sự thể chỉ là phương tiện, hay quắng 
giữa. Giống như biện luận trên Không Đế, khi một là Trung thì tất cả 
là Trung. Trung không có nghĩa là ở giữa hai cái phi hữu và giả hữu, 
mà nó ở trên, nó vượt qua cả hai. Thực ra nó là cả hai bởi vì thực tướng 
có nghĩa Trung chính là không tướng và giả tướng. 

Theo Ngài Long Thọ Bồ Tát trong Trung Quán Luận, thì Nhị Đế 
Trung Đạo được diễn tả bằng “Năm Huyền Nghĩa”. Đó là Tục Đế 
Phiến Diện, Chân Đế Phiến Diện, Trung Đạo Tục Đế, Trung Đạo 
Chân Đế, và Nhị Đế Hiệp Minh Trung Đạo. Thứ nhất là Tục Đế Phiến 
Diện, chủ trương thuyết thực sinh thực diệt của thế giới hiện tượng. 
Thứ nhì là Chân Đế Phiến Diện, chấp vào thuyết bất diệt của thế giới 
hiện tượng. Thứ ba là Trung Đạo Tục Đế, thấy rằng không có giả sinh 
hay giả diệt. Thứ tư là Trung Đạo Chân Đế, giả bất sinh giả bất diệt 
hay thấy rằng không có giả sinh hay giả diệt. Thứ năm là Nhị Đế Hiệp 
Minh Trung Đạo. Nếu chúng ta nhận định rằng không có sinh diệt hay 
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bất sinh bất diệt thì đó là trung đạo, được biểu thị bằng sự kết hợp của 
tục đế và chân đế. 

Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng chúng ta phải xác minh 
chân lý bằng kinh nghiệm bản thân. Theo kinh Kesaputtiya, Đức Phật 
đã khuyên những người Kalamas về sự xác minh chân lý như sau: 
“Không chấp nhận đó là chân lý chỉ vì điều đó được dựa trên cơ sở 
quyền uy, không chấp nhận đó là chân lý chỉ vì điều đó được viết 
trong kinh sách thiêng liêng, không chấp nhận điều đó là chân lý chỉ vì 
điều đó là ý kiến của nhiều người, không chấp nhận điều gì là chân lý 
chỉ vì điều đó có vẻ hợp lý, không chấp nhận điều gì là chân lý chỉ vì 
muốn tỏ lòng tôn kính vị thầy của mình. Ngay cả giáo lý của ta các 
người cũng không nên chấp nhận là chân lý nếu không xác minh chân 
lý ấy qua kinh nghiệm bản thân. Ta để nghị tất cả các người hãy thử 
nghiệm bất cứ thứ gì mà các người nghe thấy dưới ánh sáng của kinh 
nghiệm bản thân. Chỉ khi nào các người biết được những việc như thế 
là có hại thì nên bỏ. Ngược lại, khi biết được những điều đó là có lợi 
và đem lại an bình thì hãy tìm cách vun đắp chúng.” 


Ultunate and Conventfional Truths 


There are two truths, conventional or relative truth, and ultimate 
truth. By coming to know our everyday world of lived experlence, we 
realize what 1s known as the world of conventional reality, where the 
causal principle operates, this Is what we call conventional truth 
(samvaharasatya). IÝ we accept the realty of this world as 
conventional, then we can accept the empty nature of this world which, 
according to Buddhism, 1s the ultimate truth (paramaithasatya). 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, this 1s one of the three truths of the T”ien-T”ai School, the 
other two are the truth of void and the truth of temporariness. 
According to this school the three truths are three In one, one In three. 
The principle 1s one but the method of explanation 1s threefold. Each 
one of the three has the value of all. Things are only mean or middle. 
The same will be the case when we argue by means of the middle 
truth. The middle does not mean that 1t 1s between the non-exIstence 
and temporary existence. In fact, It is over and above the twO; nor 1t 1S 
1dentical with the two, because the true state means that the middle 1s 
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the very state of being void and temporary. Absolute truth or the 
Highest truth. This 1s one of the four types of siddhanta, the highest 
Siddhanta or Truth, the highest universal giít of Buddha, his teaching 
which awakens the highest capacity 1n all beings to attain salvation. 
Thịs 1s also one of the two truths, the highest truth, the supreme truth or 
reality, the ultmate meaning, the paramount truth in contrast with the 
seeming; also called Veritable truth, sage-truth, surpassing truth, 
nirvana, bhutatathata, madhya, sunyata, etc (the other siddhantas 
include Mundane or ordinary modes of expression, Individual 
treatment, adapting his teaching to the capacity of his hearers, and 
Diagnostic treatment of their moral diseases). Absolute reality 1s also 
the true nature of all things. The pure ideation can purIfy the tainted 
portion of the ideation-store (Alaya-vijnana) and further develop 1ts 
power of understanding. The world of imagination and the world of 
1nterdependence wIill be brought to the real truth (Parinispanna). 
Ultmate Truth means the correct dogma or averment of the 
enlightened. The ultimate truth 1s the realization that worldly things are 
non-exiIstent like an illusion or an echo. However, transcendental truth 
cannot be affained without resorting to conventional  truth. 
Convenfional truth 1s only a mean, while transcendental truth 1s the 
end. lí was by the higher truth that the Buddha preached that all 
elements are of universal relativity or void (sarva-sunyata). For those 
who are attached to Realism, the doctrine of non-existence IS 
proclaimed In the way of the higher truth In order to teach them the 
nameless and characterless state. According to the Madhyamika Sastra, 
the Buddhas in the past proclaimed their teachings to the people by 
means of the twofold truth, in order to lead people to a ripht way. 
Though we may speak of existence, 1t 1s temporary and not fixed. Even 
non-existence or void 1s temporary and not fixed. So there 1s neither a 
real existence nor a real void. Being or non-being 1s only an outcome 
of causal relation and, therefore, unreal. Thus the ideal of the two 
extremes of being and non-being 1s removed. Therefore, when we deal 
with the worldly truth, the phenomenal world can be assumed without 
disturbing the noumenal state. Likewise, when we deal with the higher 
truth, the noumenal sfate can be attained without stirring the world of 
mere name. Non-existence 1s at the same time exis(ence, and existence 
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1n tfurn 1s non-existence. Form or matter 1s the same time the void, and 
the void 1s at the same time form or matfer. 

According to relative truth all things exist, but in absolute truth 
nothing 1s; in absolute truth one sees that all things are devoid of self- 
nature; however, In relative truth, a perception where there 1s no self- 
nature. The relative truth 1s also called the truth of the unreal, which 1s 
subJect to change, manifests “stillness but 1s always 1lluminating, 
which means that 1t Is Immanent In everything. Pure Land thinkers 
accepted the legitimacy of conventional truth as an expression of 
ultimate truth and as a vehicle to reach Ultimate Truth. This method of 
basing on form helps cultivafors reach the Buddhahood, which 1s 
formless. The absolute truth or the ultimate Truth or the supreme truth. 
Ultimate truth means the final nature of reality, which 1s unconditioned 
(asamskrta) and which neither 1s produced nor ceases. ÏIt is equated 
with emptiness (sunyata) and truth body (dharma-kaya) and 1s 
confrasted with conventional truths (samvrti-satya), which are produced 
and ceased by causes and conditions and Impermanence (anmtya). The 
Ultimate Truth or the absolute Truth (Bhutatathata or Tathata), 
transcending dichotomies, as taupht by the Buddhas. The absolute 
truth, or the truth of the void, mamifest's 1llumination but 1s always 
stil,” and this 1s absolutely inexplicable. The absolute truth 1s also 
called the Ultimate Truth according to the Madhyamika Sastra. 
Ultimate Truth means the correct dogma or averment of the 
enlightened. According to the Madhyamika Sastra, the Buddhas in the 
past proclaimed their teachings to the people by means of the twofold 
truth, in order to lead people to a right way. The ultimate truth 1s the 
realization that worldly things are non-existent like an illusion or an 
echo. However, transcendental truth cannot be attaned without 
resorfting to conventional truth. Conventional truth is only a mean, 
while transcendental truth is the end. It was by the higher truth that the 
Buddha preached that all elements are of universal relativity or void 
(sarva-sunyata). For those who are attached to Realism, the doctrine of 
non-existence 1s proclaimed in the way of the higher truth in order to 
teach them the nameless and characterless sfafe. 

Relative truth 1s also called the Conventional Truth, superficial 
truth, or ordinary Ideas of things. Relative or conventional truth of the 
mundane world subJect to delusion. Relative or conventional truth of 
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the mundane world subJect to delusion. Common or ordinary statement, 
as 1Ý phenomena were real. According to the Madhyamika Sastra, the 
Buddhas In the past proclaimed their teachings to the people by means 
of the twofold truth, In order to lead people to a right way. 
Convenftional truth refers to ignorance or delusion which envelops 
reality and gIves a false Impression. lt was by the worldly truth that the 
Buddha preached that all elements have come Into being through 
causation. For those who are attached to Nihilism, the theory of 
exIstence 1s faught in the way of the worldly truth. According to the 
Madhyamaka philosophy, NagarJuna says phenomena have reality of a 
sort. They are samvrti-satya, they are the appearance of Reality. 
Appearance points to that which appears. Samvrfi 1s appearance, cover 
or veil, which covers the absolute reality. In short, that which covers all 
round 1s samvrfI, samvrti 1s primal 1gnorance (aJnana) which covers the 
real nature of all things. Samvrti or pragmatic reality 1s the means 
(upaya) for reaching Absolute Reality (paramartha)  Without a 
recourse fo pragmatic reality, the absolute truth cannot be taught. 
Without knowing the absolute truth, nirvana cannot be attained. Thus, 
in the Madhyamika-karika, NagarJuna confirmed: “From the relative 
standpoint, the theory of Dependent Origination (Pratitya-samutpada) 
explains worldly phenomena, but from the absolute standpoint, 1t 
means non-originaftlon at all times and Is equated with nirvana or 
sunyata.” 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, 1ƒ you suppose noumenon to be such an abiding substance, 
you will be misled altogether; therefore, the T”len-I”ai School sets 
forth the threefold truth. According to this school the three truths are 
three in one, one In three. The principle 1s one but the method of 
explanation 1s threefold. Each one of the three has the value of all. The 
truth of void in which all things have no reality and, therefore, are void. 
Therefore, when our argument 1s based on the void, we deny the 
exIstence of both the temporary and the middle, since we consider the 
void as transcending all. Thus, the three will all be void. And, when 
one 1s void, all wIll be void (When one 1s void, all w1ll be void; when 
one 1s temporary, all 1s temporary; when one 1s middle, all will be 
middle). They are also called the identical void, identical temporary 
and identical middle. It is also said to be the perfectly harmonious 
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triple truth or the absolute triple truth. We should not consider the 
three truths as separate because the three penefrafe one another and 
are found perfectly harmonized and united together. À thing 1s void but 
1S also temporarily exIstent. It is temporary because 1t is void, and the 
fact that everything is void and at the same time temporary 1s the 
middle truth. The truth of temporariness in which although things are 
present at the momernt, they have temporary existence. The same will 
be the case when we argue by means of the temporary truth. The truth 
of mean In which only mean or middle 1s recognized. The same will be 
the case when we argue by means of the middle truth. The middle does 
not mean that 1t is between the non-exiIstence and temporary exIstence. 
In fact, 1t is over and above the two; nor 1t 1s Identical with the two, 
because the true state means that the middle 1s the very state of being 
void and temporary. 

According to Nagarjuna Bodhisattva in the Madhyamika Sastra, the 
Middle Path of the Twofold Truth Is expounded by the “five terms”. 
They are the one-sided worldly truth, the one-sided higher truth, the 
middle path of worldly truth, the middle path of the higher truth, and 
the union of both popular and higher truths. First, the one-sided worldly 
truth which maintains the theory of the real production and the real 
extInction of the phenomenal world. Second, the one-sided higher truth 
which adheres to the theory of the non-production and non-extinction 
of the phenomenal world. Third, the middle path of worldly truth which 
sees that there 1s a temporary production and temporary extinction of 
phenomenon. Fourth, the middle path of the higher truth which sees 
there 1s neither contemporary production nor contemporary extinction. 
Flifth, the union of both popular and higher truths which considers that 
there 1s neither production-and-extinction nor non-producftion-and non- 
extInction, 1t 1s the middle path elucidated by the union of both popular 
and higher truths. 

Devout Buddhists should always remember that we must verIfy the 
Truth by means of recourse to personal experience. According to the 
Kesaputtiya Sutra, the Buddha advised the Kalamas on how to verIfy 
the Truth as follows: “Do not accept anything merely on the basIs Of 
purported authority, nor to accept anything simply because If 1s written 
in sacred books, nor to accept anything on the basis of common 
opInion, nor because 1t seems reasonable, nor yet again because of 
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reverence for a teacher. Do not accept even my teachings without 
verification of Its truth through your personal experience. [ recommend 
all of you to test whatever you hear In the liph(t of your own 
experience. Only when you yourselves know that such and such things 
are harmful, then you should abandon them. Contrarily, when you 
yourselves see that certain things are beneficial and peaceful, then you 
should seek to cultivate them.” 
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Chương Tám Mươi Sáu 
Chapter Eighty-Six 


Đệ Nhất Nghĩa Đế 


Chơn lý có nghĩa là lẽ tự nhiên, không chối cãi được. Chơn lý 
chính là nguyên nhân diệt trừ khổ đau. Trong Phật giáo, chân lý là 
Phật pháp, là đệ nhất nghĩa đế. Giáo pháp giác ngộ tối thượng của 
Phật hay cái thực không hư vọng vốn có, đối lại với thế đế (tục đế) của 
phàm phu, hạng chỉ biết hình tướng bên ngoài chứ không phải là chân 
lý. Ngoài ra, trong Phật giáo còn có bốn chân lý nhiệm mầu, nói rõ vì 
đâu có khổ và con đường giải thoát là một thí dụ điển hình. Người ta 
nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài pháp đầu tiên về “Tứ 
Diệu Đế” trong vườn Lộc Uyển, sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. 
Trong đó Đức Phật đã trình bày: “Cuộc sống chứa đầy đau khổ, những 
khổ đau đó đều có nguyên nhân, nguyên nhân của những khổ đau nầy 
có thể bị hủy diệt bằng con đường diệt khổ.” Theo Phật giáo, chân lý 
là con đường diệt khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã 
dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành trì Bát 
Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” Trong 
Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hão huyền mà tưởng là chơn thật, chơn 
thật lại thấy là phi chơn, cứ tư duy một cách tà vạy, người như thế 
không thể nào đạt đến chơn thật (11). Chơn thật nghĩ là chơn thật, phi 
chơn biết là phi chơn, cứ tư duy một cách đúng đắn, người như thế mới 
thật chứng được chơn thật (11).” 

Có hai loại Chân lý, đó là An Lập và Phi An Lập: Thứ nhất là An 
lập chân như, tức là bất biến chân như (vạn pháp tức chân như). Tùy 
theo duyên vô minh mà khởi lên trong thế giới hiện tượng mà chân 
tính bất biến. Thứ nhì là Phi an lập chân như, tức là tùy duyên chân 
như (chân như tức vạn pháp). Tùy theo duyên vô minh mà dấy lên như 
trong thế giới hiện tượng. Ngoài ra còn có Ly Ngôn và Y Ngôn Chân 
Như: Thứ nhất là Ly ngôn chân như: Đây là thể tướng của chân như 
vốn xa lìa tướng ngôn ngữ, tướng tâm niệm. Thứ nhì là Y ngôn chân 
như: Đây là loại chân như dựa vào ngôn ngữ lời nói giả danh để hiện 
rõ chân tướng. Lại có Không và Bất không Chân Như: Thứ nhất là 
Không chân như: Loại chân như lìa hết thấy các pháp nhiễm lây, 
dường như hư không hay tấm gương sáng, không có gì trong đó. 7hứ 
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nhì là Bất không chân như: Loại chơn như có đủ hết thẩy các pháp 
tịnh, như gương sáng hiện lên muôn vẻ. Lại có Tại Triển và Xuất 
Triền Chân Như: Thứ nhất là Tại triển chân như, còn gọi là Hữu Cấu 
Chân Như, tức là chân như ở trong ràng buộc. Thứ nhì là Xuất triền 
chân như, còn gọi là Vô Cấu Chân Như, tức là chân như ra khỏi ràng 
buộc. Lại có Cấu Nhiễm và Vô Cấu Nhiễm Chân Như: Thứ nhất là 
Hữu cấu chân như: Loại chân như có bợn nhơ, như trong trường hợp 
chúng sanh là những người chưa giác ngộ (lục bình bám rễ trong bùn). 
Thứ nhì là Vô cấu chân như: Loại chân như không bợn nhơ, như nơi 
chư Phật hiển hiện Phật tánh thanh tịnh và trong sáng như trăng rằm. 

Ngoài ra, trên thế gian nầy còn có bốn sự thật nữa: 7ý nhất, tất cả 
chúng sanh khởi lên từ vô minh. 7ý nhì, mọi đối tượng của dục vọng 
hay dục vọng đều vô thường, không chắc thật (biến dịch) và đau khổ. 
Thứ ba, những gì đang tổn tại cũng vô thường, biến dịch và đau khổ. 
Thứ tư, không có cái gì gọi là “ngã” (ta) cũng không có cái gì gọi là 
“ngã sở” (cái của ta). Lại có tám Chơn Lý: Thứ nhất là vô thật đế, 
nghĩa là thế gian thế tục đế. Thứ nhì là tùy sự sai biệt đế, nghĩa là đạo 
lý thế tục đế. Thứ ba là phương tiện an lập đế, nghĩa là chứng đắc thế 
tục đế. Thứ r là giả danh phi an lập đế, nghĩa là thắng nghĩa thế tục 
đế. Thứ năm là thể dụng hiển hiện đế, nghĩa là thế gian thắng nghĩa 
đế. Thứ sáu là nhơn quả sai biệt đế, nghĩa là đạo lý thắng nghĩa đế. 
Thứ bảy là y môn hiển thật đế, nghĩa là chứng đắc thắng nghĩa đế. Thứ 
tám là phế thuyên đàm chỉ, nghĩa là thắng nghĩa thắng nghĩa đế. Theo 
các truyền thống Phật giáo Đại Thừa, lại có chín chân lý: chơn lý về 
vô thường (vô thường đế), chơn lý về khổ (khổ đế), chơn lý về không 
(không đế), chơn lý về vô ngã (vô ngã đế), chơn lý về ái hữu (hữu ái 
đế), chơn lý về vô ái hữu (vô hữu ái đế), chơn lý về diệt khổ và 
nguyên nhân của khổ (bỉ đoạn phương tiện đế), chơn lý về hữu dư Niết 
Bàn (hữu dư Niết Bàn đế),và chơn lý về vô dư Niết Bàn (vô dư Niết 
Bàn đế). 


The First Absolute Truth 


The truth is the true principle, or the principle of truth, or the 
absolute apart from phenomena. The truth 1s the destrucfive cause of 
pann. In Buddhism, the truth 1s the asseveration or categorIes of realIty. 
Truth in reality, opposite of ordinary or worldly truth (Thế đế) or 
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ordinary categorles; they are those of the sage, or man of Insight, In 
confrast with those of the common man, who knows only appearance 
and not reality. Besides, in Buddhism, the Four Truths, or four Noble 
Truths, or four Philosophies are a critical example of “Truth”. A 
fundamental doctrine of Buddhism which clarfles the cause of 
suffering and the way to emancipation. Sakyamuni Buddha 1s said to 
have expounded the Four Noble Truths in the Deer Park in Sarnath 
during his first sermon after attaining Buddhahood. The Buddha 
organized these Ideas Into the Fourfold 'Truth as follows: “LIfe consIsts 
enfirely of suffering; suffering has causes; the causes of suffering can 
be extinguished; and there exists a way to extinguish the cause.” 
According to Buddhism, the truth 1s the PATH that leads to the 
cessation of suffering (the way of cure) or the truth of the right way. 
The way of such extinction: To practice the Eight-fold Noble Trutha. 
Buddha taught: “Whoever accepts the four dogmas, and practises the 
Eighfold Noble Path will put an end to births and deaths.” In the 
Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “In the untruth the foolish see 
the truth, while the truth 1s seen as the untruth. Those who harbor such 
wrong thoughts never realize the truth (Dharmapada 11). What 1s truth 
regarded as truth, what 1s untruth regarded as unfruth. Those who 
harbor such right thoughts realize the truth (Dharmapada 12).” 

There are two kinds of truth (Twofold 'Truth). They are Changeless 
essence and Ever-changing forms. First, the changeless essence or 
substance. Second, ever-changing forms of truth. Its conditioned or 
ever-changing forms, as in the phenomenal world. Besides, there are 
also Inexpressible and Expressed In words: #ïrsí, the inexpressible 
absolute, only mentally conceivable. Second, expressible absolute. 
These are aspec(s expressed In words: There are also Void and 
Absolute. #ï7rsí, the absolute as the void (space, the sky, the clear 
mirror). Second, the absolute in manifestation or phenomenal (Images 
1n the mirror). The womb of the universe 1n which are all potentialities. 
There are also Nature in Bonds and Nature set free: #ïrs/, the Buddha 
nature in bonds. Second, the Buddha nature set free by the 
manifestaton of the Buddha and Bodhisattvas. There are also the 
Defiled and the Puriied: #zrs, the Buddha-nature defied, as 
unenlightened man (water lily with is roofs in the mud). Second, the 
pure Buddha-nature, purified or bright as the full moon. 
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Besides, In this world, there are four more truths: #7rs/, all living 
beings rise from Ignorance. S%econd, all objects of desire are 
1mpermanent, uncertain and suffering. 7ird, all existing things are also 
1Impermanent, uncertain and suffering. #øuríh, nothing that can be 
called an “ego,” and there Is no such thing as “mine” In the world. 
There are also eight truths: #ïrsí, common postulates on reality, 
considering the nominal as real. Secøond, common doctrinal postulates 
(the five skandhas). 7Ùhrd, abstract postulates (the four Noble Truths). 
tFourth, temporal postulates In regard to the spiritual In the material. 
Fựth, postulates on constitutlon and function of the five skandhas. 
Sixfh, postulates on cause and effect. Seveníh, postulates o the void or 
the immaterlal. E¡øhh, postulates on the pure inexpressible ultimate or 
absolute. According to the Mahayana Buddhist traditions, there are also 
nine truths or postulates: truth on Impermanence, fruth on suffering, 
truth on the void (voidness or unreality of things), truth on no 
permanent ego or soul, love of existence or possesslon resulting 1n 
suffering, fear of being without existence or possession also resulting in 
suffering, truth on cutting of suffering and I1fs cause, truth on Nirvana 
with remainder still to be worked out, and complete NÑirvana. 
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Chương Tám Mươi Bảy 
Chapter Eighty-Seven 


Phương Tiện Thiện Xảo 


“Phương tiện” trong Phật giáo có nghĩa là mưu chước, phương 
pháp, thủ đoạn (điều hay vật dùng để đạt đến mục đích như con thuyển 
đưa người sang sông. Con thuyển là phương tiện). Phương tiện thiện 
xảo hay phương tiện thắng trí, thích hợp với điều kiện, cơ hội và sự hội 
nhập giáo pháp của người nghe pháp. Phương pháp mà chư Phật và chư 
Bồ Tát dùng để trình bày Phật pháp nhằm giúp cho tha nhân dễ thông 
hiểu và thực hành giác ngộ và giải thoát. Phương tiện là phương cách 
mà người ta dùng để đạt đến mục tiêu. Phương tiện thiện xảo là 
phương tiện tốt lành và tính xảo mà chư Phật và chư Bồ Tát tùy căn 
tánh của các loại chúng sanh mà “quyền cơ nghỉ” hay quyển biến hóa 
độ họ từ phàm lên Thánh (từ sĩ mê thành giác ngộ). Các bậc trí lực 
không chấp nê nơi hình thức, họ chỉ coi hình thức như những phương 
tiện thiện xảo để tiến tu và đạt cứu cánh là quả vị Phật. Nói tóm lại, 
người ta nói phương tiện thiện xảo là một trong những khả năng quan 
trọng nhất được phát triển bởi chư Bồ Tát. Nó là ba la mật thứ bảy 
trong mười Ba La Mật. 

Phương tiện là phương pháp mà chư Phật và chư Bồ Tát dùng để 
trình bày Phật pháp nhằm giúp cho tha nhân dễ thông hiểu và thực 
hành giác ngộ và giải thoát. Phương tiện là phương cách mà người ta 
dùng để đạt đến mục tiêu. Theo Đại Sư Tarthang Tulku, một trong 
những vị Thầy nổi tiếng của trường phái Nyingmapa, trong quyển 
“Phương Tiện Thiện Xảo”, “Chúng ta có một trách nhiệm là làm việc, 
xữ dụng những tài năng và khả năng của mình và đóng góp năng lực 
tỉnh thần của mình vào đời sống. Bản chất của chúng ta là tánh sáng 
tạo, và qua biểu hiện tánh sáng tạo ấy chúng ta luôn phát tỏa ra lòng 
nhiệt tình và sáng tạo hơn, làm chất kích thích cho một tiến trình sinh 
động trong thế giới quanh mình. Chúng ta làm việc hăng hái với tất cả 
năng lực và lòng nhiệt thành của mình để cống hiến cho đời sống. Làm 
việc như vậy có nghĩa là làm việc với phương tiện thiện xảo.” Trong 
Phật giáo, phương tiện có nghĩa là mưu chước, phương pháp, hoặc thủ 
đoạn. Phương Tiện hay phương pháp tiện dụng tùy theo hay thích hợp 
với sự thụ nhận của chúng sanh. Có nhiều cách giải thích. Phương có 
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nghĩa là phương pháp, tiện là tiện dụng; phương tiện là phương pháp 
tiện dụng thích hợp với căn cơ của những chúng sanh khác nhau. 
Phương có nghĩa là phương chánh, tiện là xảo diệu; phương tiện là 
dùng lý phương chánh thiện xảo hay lời lẽ khéo léo thích hợp với việc 
giáo hóa. Phương tiện còn có nghĩa là “Quyển Đạo Trí”. Trí quyền 
nghi (từng phần, tạm thời hay tương đối) để thâm nhập vào cái chân 
thực, đối lại với trí Bát Nhã là chân như tuyệt đối. 

Phương tiện cứu độ còn là một trong mười Ba La Mật mà chư Phật 
và chư Bồ Tát hay dùng phương tiện thiện xảo để cứu độ người qua 
đến bến bờ bên kia. Đây là ba la mật quan trọng nhất trong bốn ba la 
mật phụ. Từ này được dịch ra từ từ ngữ Bắc Phạn “Upaya” có nghĩa là 
phương tiện, kế hoạch hay dụng cụ. “Upaya” còn có nghĩa là dạy dỗ 
giáo hóa bằng bất cứ phương pháp thích hợp nào tùy theo khả năng 
của người nghe. Đức Phật đã dùng phương tiện hoặc phương pháp 
thuyết pháp từng phần cho đến khi gần đến những ngày cuối đời Ngài 
mới thuyết giảng đầy đủ chân tánh cao siêu khó hiểu. Trong Kinh 
Pháp Hoa, Phẩm thứ II, “Phẩm Phương Tiện” trong đó ý nghĩa của 
“Phương Tiện Thiện Xảo” được làm sáng tổ qua học thuyết “Tam 
Thừa” Thanh Văn thừa, Duyên Giác thừa, và Bồ Tát thừa để tương 
hợp với trình độ của người nghe. Phương tiện là cách thức trong đó Bồ 
Tát thực hiện để độ sanh cho có hiệu quả. Phương tiện ba la mật không 
phải là phương cách xảo quyệt nhằm đạt được mục đích mà nó gắn 
liền lòng từ bi và công đức. 

Phương tiện thiện xảo là phương tiện tốt lành và tinh xảo mà chư 
Phật và chư Bồ Tát tùy căn tánh của các loại chúng sanh mà “quyển cơ 
nghỉ hay quyền biến hóa độ họ từ phàm lên Thánh (từ sĩ mê thành 
giác ngộ). Các bậc trí lực không chấp nê nơi hình thức, họ chỉ coi hình 
thức như những phương tiện thiện xảo để tiến tu và đạt cứu cánh là 
quả vị Phật. Thiện xảo phương tiện là khí giới của Bồ Tát, vì thị hiện 
tất cả xứ. Chư Bồ Tát dùng phương tiện thiện xảo làm chỗ sở hành, vì 
tương ưng với Bát Nhã Ba La Mật. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy 
thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của 
tất cả chúng sanh. Vì nhiều hoàn cảnh khác nhau khởi lên nên người ta 
phải dùng phương cách nào thích hợp cho từng lúc từng nơi. Qua những 
phương tiện thiện xảo này mà chư Phật và chư Bồ Tát có thể cứu vớt 
và dẫn dắt chúng sanh giác ngộ. Theo Lạt Ma Tarthang Tulku, phương 
tiện thiện xảo là một tiến trình gồm ba nhịp bước và có thể áp dụng 
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vào bất cứ tình thế hay hoàn cảnh nào trong đời sống của mình. Bước 
thứ nhất là có được cái trực thức về thực tại của những khó khăn của 
chúng ta, không phải chỉ bằng sự thừa nhận có tính cách trí thức và trí 
thuật, mà bằng cách quan sát một cách thành thật về chính bản thân 
mình. Chỉ có cách đó chúng ta mới tìm thấy được cái nguyên động lực 
mà tiếp tục dấn bước thứ hai là quyết tâm hay nhất định biến đổi sự 
việc. Khi chúng ta bắt đầu thấy rành mạch thực tánh của những vấn để 
và bắt đầu thay đổi chúng thì chúng ta mới có thể san sẻ những gì mình 
đã học hỏi được với tha nhân. Sự chia sẻ hay san sẻ nầy có thể là kinh 
nghiệm thỏa nguyện nhất trong tất cả mọi kinh nghiệm, vì mình có 
được niềm khoan khoái, vui sướng sâu đậm và bền bỉ lúc thấy người 
khác tìm được phương tiện làm cho đời họ trở nên hạnh phúc và hiển 
đạt, cũng như được nhiều năng xuất hữu hiệu hơn. Khi chúng ta xử 
dụng những phương tiện thiện xảo để thể nhận và củng cố những phẩm 
chất, đức tánh tích cực của mình trong khi làm việc là lúc chúng ta khai 
phá và lãnh nhận những tài nguyên quý báu đang còn nằm chờ sự phát 
khởi từ trong tâm thức của chính mình. Mỗi người chúng ta đều có tiểm 
năng sáng tạo sự an bình và nét đẹp trong vũ trụ. Khi chúng ta phát 
triển những khả năng và nỗ lực san sẻ chúng với tha nhân, là lúc chúng 
ta có thể thưởng thức một cách sâu sắc giá trị của chúng. Sự thưởng 
thức sâu sắc nầy làm cho cuộc đời đáng sống khi mình đem được tình 
thương và niềm sẳng khoái vào trong tất cả hành động và kinh nghiệm 
của mình. Qua phương cách học hỏi và xử dụng phương tiện thiện xảo 
trong tất cả những gì mình làm, chúng ta có thể chuyển hóa đời sống 
hằng ngày của chúng ta trở thành suối nguồn của sự thích thú và thành 
tựu, vượt xa hẳn những giấc mơ đẹp nhất trong đời. 


Skill im Means 


“SKIl in means” in Buddhism means expediency, method, 
contfrivance, or method.” Expediency and skill, adaptable, suited to 
conditions, opportunist, the adaptation of teaching to the capacity of the 
hearer. Means or methods which Buddhas and Bodhisattvas utilize to 
expound dharma to make 1t easy for others to understand and practice 
to reach enlightenment. A means or expedient 1s a way which one uses 
to reach oneˆs aim. Extraordinary Skilful Means 1s a good and virtuous 
practice which Buddhas and Maha-Bodhisattvas use to follow and 
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adapt to the Iindividual capacity, personality, and 1nclination of sentient 
beiIngs to aid and transform them from unenlightened to enlightened 
beiIngs. Practiioners who possess wisdom are no longer attached to 
forms and appearances; because forms and appearances are only 
expedients for them to advance in culivaton to obtan the 
Buddhahood. In short, skill in means 1s the ability to adapt Buddhist 
teachings and practices to level of understanding of one”s audience. 
Thịs 1s particularly 1mportant in Mahayana, where “skill in means” 1s 
sad to be one of the most Iimportant abilitles developed by 
Bodhisattvas. It 1s the seventh of the ten paramitas. 

SKIll in means or method. Means or methods which Buddhas and 
bodhisattvas utilize to expound dharma to make 1t easy for others to 
understand and practice to reach enlightenment. ÀA means or expedient 
1S a way which one uses to reach one”s aim. According to Great Master 
Tarthang Tulku, one of the most famous masters of the Nyingmapa 
Sect, “We have a responsIbility to work, to exercise our talents and 
abilitles, to contrIbute our energy to life. Qur nature 1s creative, and by 
©Xpressing 1t we consfantly generate more enthusiasm and creatfIVIty, 
stimulating an on-going process of enJoyment in the world around us. 
Working willingly, with our full energy and enthusiasm, 1s our way Of 
contributing to life. Working In this way 1s working with skillful 
means.” In Buddhism, skill in means means expediency, method, or 
contrivance. SkKil-inmeans or adaptable methods are used for 
convenience to the place or situation, that are suited to the condition. 
There are several Interpretatlons. Phương Is Interpreted as method, 
mode or plan; and Tiện 1s Iinterpreted as convenIent for use; so Phương 
Tiện means a convenient or expedient method which 1s suitable to 
diferent sentlent beings. Phương means correct, Tiện means 
strategically; Phương tiện means strategically correct. Skill in means 
also means partial, temporary, or relative teaching of knowledge of 
reality, in contrast with prajna, and absolute truth, or reality instead of 
the seeming. 

SKIll in means 1s one of the ten paramitas which the Buddhas and 
Bodhisattvas use as the method of expedient teaching to save sentient 
beings. This 1s the most Importfant of the four supplemenfary paramitas. 
The term 1s a translation of the Sanskrit term “Upaya,” which means a 
mode of approach, an expedient, stratagem, device. “Upaya” also 
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means to teach according to the capacity of the hearer, by any suitable 
method. The Buddha used expedient or partial method In his teaching 
unfil near the end of his days, when he enlarged 1t to the revelation of 
reality. In Saddharma Pundarika Sutra, Chapter HH, “Expedient Means,” 
in which the meaning of “Upaya-kausalya” 1s elucidated through the 
doctrine of Three Vehicles (Iriyanas) of Sravaka-yana, Pratyeka- 
buddha-yana, and Bodhisattva-yana in order to respond to different 
temperamentfs of listeners. Expedient means 1s the way 1n which the 
Bodhisattvas act for saving the beings effectively. Expedient means 1s 
not the crafty method of achieving one”s objective. It 1s imbued with 
the morality of compassionate action with the purpose of bringing forth 
me€fI. 

Extraordinary SKilful Means 1s a good and virtuous practice which 
Buddhas and Maha-Bodhisattvas use to follow and adapt to the 
individual capacity, personality, and Inclination of sentient beings to 
aid and transform them from unenlightened to enliphtened beings. 
Practiioners who possess wIsdom_ are no longer attached to forms and 
appearances; because forms and appearances are only expedients for 
them to advance in cultivation to obtain the Buddhahood. SKIl in 
means 1s a weapon of enlightening beings, manifesting in all places. 
Great Enlightening Beings unite expedient means with transcendent 
wisdom. Enlightening Beings who abide by these can annihilate the 
afflictions, bondage, and compulsion accumulated by all sentient 
beings in the long night of ipnorance. Because of the different 
situatlons that arise, one has to use methods suited to the particular 
time and place. Expedient dharma Implies that the methods are not 
constant and changing, but rather Impromptu methods set up for a 
specilal purpose. Througph those expedient methods or sfrafegles, 
Buddhas or Bodhisattvas can help rescue and lead other beings to 
Enliphtenment. According to Lama Tarthang Tulku ím the “Skillful 
Means”, skillful means 1s a three-step process that can be applied to 
any situations or circumstances 1n our lives. The first step 1s to become 
aware of the reality of our difficulties, not simply by intellectual 
acknowledgemernt, but by honest observation of ourselves. Only In this 
way will we find the motivation to take the next step: making a firm 
resolve to change. When we have clearly seen the nature of our 
problems and have begun to change them, we can share what we have 
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learned with others. This sharing can be the most satisfyIng experlence 
of all, for there 1s a deep and lasting Joy In seeing others find the means 
to make their lives fulfilling and productive. When we use skillful 
means to realize and strengthen our positive qualitles at work, we tap 
the precIous resources that lie awaliting discovery within us. Each of us 
has the potential to create peace and beauty In the universe. Às we 
develop our abilitiles and make an effort to share them with others, we 
can deeply appreciate their value. This deep appreciation makes life 
truly worth living, for we bring love and Joy 1nto all of our actions and 
experience. By learning to use skillful means in all that we do, we can 
transform dally existence Into a sourcee of enJoyment and 
accomplishment that surpasses even our most beautiful dreams. 
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Chương Tám Mươi Tám 
Chapter Eighty-Eight 


Thời Thuyết Giáo 


Khi Phật thuyết về thực tánh của ngũ uẩn và những yếu tố của nó, 
nhưng phủ nhận “thực ngã” như là một tâm thức thường hằng. Đây là 
thời kỳ Phật thuyết về Tứ A Hàm các các kinh điển Tiểu thừa khác. 
Khi Phật phủ nhận về ý tưởng “thực pháp” và cho rằng chư pháp không 
thực. Trong giai đoạn nầy Phật thuyết Kinh Bát Nhã. Lúc nầy Phật 
thuyết rằng tâm thức là thật trong khi chư pháp huyễn giả. Giai đoạn 
nầy Phật thuyết kinh Diệu Pháp Liên Hoa. Tam Luận Tông chia Thánh 
giáo của Đức Phật ra làm ba thời: Thứ nhất là Căn bản Pháp Luân hay 
Hoa Nghiêm. Thứ nhì là Chi mạt Pháp Luân là các kinh điển Tiểu và 
Đại Thừa. 7hứ ba là Nhiếp mạt quy bản Pháp Luân là thời Pháp Hoa. 
Theo truyền thống Phật giáo ban sơ tại Trung Hoa, có ba thời Chuyển 
Pháp: Thứ nhất là Tạng Giáo hay Tam Tạng Giáo: Tạng giáo, một 
trong Thiên Thai Tứ Giáo (Tạng, Thông, Biệt, Viên). Đây là một tông 
phái theo Tiểu Thừa của hai chúng Thanh Văn và Duyên Giác, coi 
giáo pháp Bồ Tát là chuyện bên lễ không quan trọng, mà chỉ lo tu cho 
bản thân mình. Tạng giáo lại được chia làm bốn phần: Hữu, Không, 
Diệc Hữu Diệc Không, Phi Hữu Phi Không. Thứ nhì là Thông Giáo: 
Giai đoạn thứ hai trong Thiên Thai Hóa Pháp Tứ Giáo, cho rằng vạn 
hữu là “Không,” nhưng chưa đạt được lý “Irung Đạo”. Tứ ba là Biệt 
Giáo: Biệt giáo của trường phái Hoa Nghiêm và Liên Hoa dựa vào 
Nhất thừa hay Phật thừa. Liên Hoa Tông quyết đoán rằng Tam Thừa 
kỳ thật chỉ là Nhất Thừa, trong khi Hoa Nghiêm Tông lại cho rằng 
Nhất Thừa khác với Tam Thừa, vì thế Liên Hoa Tông được gọi là 
“Đồng Giáo Nhất Thừa,” trong khi đó thì Tông Hoa Nghiêm được gọi 
là Biệt Giáo Nhất Thừa. Tông Thiên Thai, chia Thánh giáo của Đức 
Phật ra làm bốn thời: Thứ nhất là Tạng Giáo: Đây là Tạng Giáo Tiểu 
Thừa. Thứ nhì là Thông Giáo: Thông Giáo là giai đoạn phát triển đầu 
tiên của Phật Giáo Đại Thừa với đầy đủ Tam Thừa (Thanh Văn, 
Duyên Giác, và Bồ Tát). Giáo thuyết triển khai của Thông giáo nối 
liền Thông Giáo với Biệt Giáo và Viên Giáo. Thứ ba là Biệt Giáo: 
Biệt giáo của trường phái Hoa Nghiêm và Liên Hoa dựa vào Nhất thừa 
hay Phật thừa. Liên Hoa Tông quyết đoán rằng Tam Thừa kỳ thật chỉ 
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là Nhất Thừa, trong khi Hoa Nghiêm Tông lại cho rằng Nhất Thừa 
khác với Tam Thừa, vì thế Liên Hoa Tông được gọi là “Đồng Giáo 
Nhất Thừa,” trong khi đó thì Tông Hoa Nghiêm được gọi là Biệt Giáo 
Nhất Thừa. Thứ r là Viên Giáo hay tên khác của Bí Mật giáo. 

Nhiều thế kỷ sau thời Phật nhập diệt, có rất nhiều cố gắng khác 
nhau để phân chia các thời giáo thuyết của Đức Phật, thường là căn cứ 
trên nội dung các kinh điển từ lúc Đức Phật thành đạo đến lúc Ngài 
nhập Niết Bàn, giáo thuyết của Ngài tùy cơ quyển biến để lợi lạc 
chúng sanh, nhưng mục đích của giáo pháp vẫn không thay đổi. Thứ 
nhất là thời kỳ Hoa Nghiêm (Nhã Vị): Thời kỳ nầy được ví như sữa tươi 
hay thời kỳ thuyết pháp đầu tiên của Phật, gọi là Hoa Nghiêm Thời 
cho chư Thanh Văn và Duyên Giác. Thời kỳ nầy lại được chia làm ba 
giai đoạn mỗi giai đoạn bảy ngày ngay sau khi Phật thành đạo khi 
Ngài Thuyết Kinh Hoa Nghiêm. Tông Thiên Thai cho rằng Phật Thích 
Ca Mâu Ni thuyết Kinh Hoa Nghiêm ngay sau khi ngài đạt được giác 
ngộ; tuy nhiên điều nầy là một nghi vấn vì Kinh Hoa Nghiêm chỉ có 
trong Phật Giáo Đại Thừa mà thôi. 7h nhì là thời A Hàm: A Hàm hay 
lạc vị hay sữa cô đặc được chế ra từ sữa tươi. Thời kỳ 12 năm Đức 
Phật thuyết Kinh A Hàm trong vườn Lộc Uyển. Thời thứ ba là thời 
Phương Đẳng (Sanh tô vị): Thời kỳ tám năm Phật thuyết kinh Phương 
Đẳng được ví như phó sản sữa đặc. Đây là thời kỳ tám năm Đức Phật 
thuyết rộng tất cả các kinh cho cả Tiểu lẫn Đại thừa. Thời thứ tư là 
thời Bát Nhã (Thục tô vị): Thời kỳ 22 năm Phật thuyết Kinh Bát Nhã 
hay Trí Tuệ được ví như phó sản của sữa đặc đã chế thành bơ. Thời kỳ 
thứ năm là thời Pháp Hoa và Niết Bàn (Đề hồ vị): Thời kỳ Pháp Hoa 
Niết Bàn được ví với thời kỳ sữa đã được tinh chế thành phó mát. Đây 
là thời kỳ tám năm Phật thuyết Kinh Pháp Hoa và một ngày một đêm 
Phật thuyết Kinh Niết Bàn. 

Tông Hoa Nghiêm lại chia giáo thuyết của Đức Phật ra làm năm 
phần. Có hai nhóm: nhóm thứ nhất từ sư Đỗ Thuận xuống đến sư Hiền 
Thủ và nhóm thứ nhì bắt đầu từ sư Khuê Phong. 7hời thuyết giáo thứ 
nhất là dành cho Tiểu Thừa Giáo: Phái Tiểu Thừa Theravada giải 
thích về “ngã không,” chư pháp là có thật, và niết bàn là đoạn diệt 
(dành cho hạng chúng sanh có căn cơ thấp kém nhỏ nhoi). Giáo lý nầy 
thuộc kinh điển A Hàm. Mặc dù chúng phủ nhận sự hiện hữu của một 
bản ngã cá biệt, lại chủ trương thực hữu và thừa nhận sự hiện hữu của 
tất cả pháp sai biệt hay pháp hữu. Theo kinh điển nây thì Niết Bàn là 
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cứu cánh diệt tận, nhưng lại không thấu triệt về tính cách bất thực 
(pháp không) của chư pháp. Về duyên khởi, luận, giáo lý nầy thuộc về 
nghiệp cảm duyên khởi. Thời thuyết giáo thứ nhì là khởi thủy Đại 
Thừa: Thời này được chia làm nhiều chi (giáo lý dạy cho những người 
vừa bước lên Đại Thừa). Cả hai đều không thừa nhận sự hiện hữu của 
Phật tánh trong mọi loài, nên cả hai được xem như là nhập môn sơ 
thủy. Chi thứ nhất là Tướng Thủy Giáo mà giáo lý nhập môn y cứ trên 
sai biệt tướng của chư pháp, như Pháp Tướng Tông. Tướng Thủy Giáo 
phân tách về tánh đặc thù của chư pháp, được tìm thấy trong các kinh 
Du Già. Chị thứ nhì là Pháp Tướng Tông. Pháp Tướng tông nêu lên 
thuyết A-Lại-Da duyên khởi trên nền tảng pháp tướng và không biết 
đến nhất thể của sự và lý. Vì tông nầy chủ trương sự sai biệt căn để 
của năm hạng người, nên không thừa nhận rằng mọi người đều có thể 
đạt đến Phật quả. Chi thứ ba là Không Thủy Giáo, mà giáo lý nhập 
môn y cứ trên sự phủ định về tất cả các pháp hay pháp không, như 
Tam Luận Tông. Không Thủy Giáo dạy về lẽ không của chư pháp, 
được tìm thấy trong các kinh Bát Nhã. Chi thứ tư là Tam Luận Tông. 
Tam Luận tông chủ trương thiên chấp về “Không” trên căn cứ của “tự 
tánh” (Svabhava-alaksana) hay tánh vô tướng không có bản chất tổn 
tại, nhưng lại thừa nhận nhất thể của hữu, nên tông nầy xác nhận rằng 
mọi người trong tam thừa và năm chủng tánh đều có thể đạt đến Phật 
quả. Thời thuyết giáo thứ ba là Đại Thừa: Trong giai đoạn cuối dạy về 
Chân Như (dharmatathata) và Phật tánh phổ quát, dạy về lẽ chân như 
bình đẳng, và khả năng thành Phật của chúng sanh, tìm thấy trong Kinh 
Lăng Già, Đại Bát Niết Bàn hay Đại Thừa Khởi Tín Luận, vân vân. 
Giáo lý nầy thừa nhận rằng tất cả chúng sanh đều có Phật tánh và đều 
có thể đạt đến Phật quả. Thiên Thai tông theo giáo lý nầy. Chân lý 
cứu cánh Đại Thừa được trình bày bằng giáo lý nầy. Do đó, nó được 
gọi là giáo lý thuần thục hay Thục Giáo. Trong thủy giáo, sự và lý 
luôn tách rời nhau, trong khi ở chung giáo, sự lúc nào cũng là một với 
lý, hay đúng hơn cả hai là một. Như Lai Tạng Duyên Khởi là đặc điểm 
của giáo lý nầy. Nó cũng còn được gọi là Chân Như Duyên Khởi hay 
Đại Thừa Chung Giáo. Thời thuyết giáo thứ tư là Đại Thừa Đốn Giáo: 
Giáo lý nầy chỉ cho ta sự tu tập không cần ngôn ngữ hay luật nghi, mà 
gọi thẳng vào trực kiến của mỗi người. Giáo lý nầy nhấn mạnh đến 
“trực kiến,” nhờ đó mà hành giả có thể đạt đến giác ngộ viên mãn tức 
khắc. Tất cả văn tự và ngôn ngữ đều đình chỉ ngay. Lý tánh sẽ tự biểu 
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lộ trong thuần túy của nó, và hành động sẽ luôn luôn tùy thuận với trí 
huệ và tri kiến. Đốn giáo bằng chánh định nơi tư tưởng hay niềm tin 
chứ không bằng tu trì thiện nghiệp. Giáo lý nầy dạy cho người ta chứng 
ngộ tức thì dựa trên những giảng giải bằng lời hay qua tiến trình thực 
hành tu tập cấp tốc, tìm thấy trong Kinh Duy Ma Cật. Giáo lý nầy chủ 
trương nếu tư tưởng không còn mống khởi trong tâm của hành giả thì 
người ấy là một vị Phật. Sự thành đạt nầy có thể gặt hái được qua sự 
im lặng, như được Ngài Duy Ma Cật chứng tỏ, hay qua thiển định như 
trường hợp của Tổ Bồ Đề Đạt Ma, sơ tổ Thiền Tông Trung Hoa. Thời 
thuyết giáo thứ năm là thời Viên Giáo: Viên giáo dạy về Nhất Thừa 
hay Phật Thừa. Viên giáo Hoa Nghiêm, phối hợp tất cả làm thành một 
tông, được tìm thấy trong các Kinh Hoa Nghiêm và Pháp Hoa. Có hai 
trình độ của Đại Thừa Viên Giáo trong đó nhất thừa được giảng thuyết 
bằng phương pháp đồng nhất hay tương tự với cả ba thừa. Nhất Thừa 
của tông Hoa Nghiêm bao gồm tất cả các thừa. Tuy nhiên, tùy theo 
căn cơ mà giảng ba thừa để chuẩn bị cho những kẻ khát ngưỡng. Cả ba 
đều tuôn chảy từ Nhất Thừa và được giảng dạy bằng phương pháp 
đồng nhất như là một. Theo tông Hoa Nghiêm thì những thừa nầy là 
Tiểu Thừa, Đại Thừa Tiệm Giáo, Đại Thừa Thủy Giáo, Đại Thừa 
Chung Giáo, và Đại Thừa Đốn Giáo. Kế đến là Nhất Thừa Biệt Giáo, 
trong đó nhất thừa được nêu lên hoàn toàn khác biệt hay độc lập với 
những thừa khác như trường hợp giáo lý Hoa Nghiêm trong đó nói lên 
học thuyết về thế giới hỗ tương dung nhiếp. Nhất Thừa cao hơn ba 
thừa kia. Nhất thừa là chân thật còn ba thừa được coi như là quyền 
biến (tam quyền nhất thật). Trong khi đó Khuê Phong lại chia thời 
thuyết giáo của Phật ra làm năm thời hoàn toàn khác với Đỗ Thuận. 
Thời thuyết giáo thứ nhất là Nhân Thiên Giáo. Những ai giữ ngũ giới 
sẽ tái sanh trở lại vào cõi người và những ai hành thập thiện sẽ được 
tái sanh vào cõi trời. Thời thuyết giáo thứ nhì là Tiểu Thừa Giáo. Thời 
thuyết giáo thứ ba là Đại Thừa Pháp Tướng. Thời thuyết giáo thứ tư là 
Đại Thừa Pháp Tướng Giáo. Thời thuyết giáo thứ năm là Nhất Thừa 
Hiển Tính Giáo: Trình bày Phật tánh phổ quát. Nhất Thừa Hiển Giáo 
bao gồm cả Đại thừa chung giáo, Đốn giáo và Viên giáo. 
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Periods 0ƒ Sakyamuni”s Teachings 


When the Buddha taught the reality of the skandhas and elements, 
but denied the common belief in real personality (thực ngã) as a 
permanent soul. This period 1s represented by the four Agamas (A 
Hàm) and other Hinayana Sutras. When the Budha negated the idea of 
the reality of things (Thực pháp) and advocate that all was unreal. This 
period 1s represented by PraJna Sutras (Bát Nhã). When the Buddha 
taught, “the mind or spirit 1s real, while things are unreal.” This perlos 
represented by the Wonder Lotus Sutras. The San-Lun School divided 
the Buddha”s sacred teaching Into three wheels of the law (dharma- 
cakra): Fïrsí, the root wheel 1s the Avatamsaka (Wreath). Secøond, the 
branch wheel 1s all Hinayana and Mahayana texts. 77rđ, the wheel 
that contracts all the branches so as to bring them back to the root, 1.e., 
the Lotus. According to the original Buddhist tradition 1n China, there 
are three Dharma-cakra: #ïrsí, the Tripitaka doctrine (the orthodox of 
Hinayana). The Pitaka, 1.e. Tripitaka School, one of the four divisions 
of the Tlen-lI”al. It 1s the Hinayana school of the Sravaka and 
Pratyeka-buddha types, based on the Tripitaka and i1ts four dogmas, 
with the Bodhisattva doctrine as an unimportant side 1ssue. It 1s also 
divided Into four others: the reality of things, the unreality of things, 
both the reality and the unreality of things, neither the reality nor the 
unreality of things. Second, the Intermediate, or interrelated doctrine 
(Hinayana-cum-Mahayana). The second sfage in the T”ien-T”ai four 
periods of teaching, which held the doctrinne of “Void,” but had not 
arrived at the doctrine of the “Mean.” 7zrd, the differentiated or 
separated doctrine (Early Mahayana as a cult or development, as 
distinct from Hinayana). The different teaching of the Avatamsaka sect 
and Lotus sect 1s founded on One Vehicle, the Buddha Vehicle. The 
Lotus school asserts that the Three Vehicles are really the One 
Vehicle, the Hua-Yen school that the One Vehicle differs from the 
Three Vehicles; hence the Lotus school 1s called the Ủnitary, while the 
Hua-Yen school 1s the Differentiating school. The T”ien-T”ai school 
divided the Buddha”s Teachings Into four perlods. 7e first period is 
the Tripitaka Teqaching, or the Pitaka School was that of Hinayana. The 
Second period ¡s the Interrelated Teaching, or Intermediate school, was 
the first stage of Mahayana, having In it elements of all the three 
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vehicles (sravaka, pratyekabuddha, and bodhisattva). Its developing 
doctrine linked 1t with Hinayana on the one hand and on the other hand 
with the two further developmenfs of the “separate” or “differentiated” 
Mahayana teaching, and perfect teaching. The thirđ period is the 
Difjeremtiated Teaching: The different teaching of the Avatamsaka sect 
and Lotus sect 1s founded on One Vehicle, the Buddha Vehicle. The 
Lotus school asserts that the Three Vehicles are really the One 
Vehicle, the Hua-Yen school that the One Vehicle differs from the 
Three Vehicles; hence the Lotus school 1s called the Umitary, while the 
Hua-Yen school 1s the Differentiating school. The ƒourth period is the 
Complete, Perfect, or Final Teaching; a name for the ©softeric 
teachings. 

In the centuries that followed the Buddhaˆs death, various attempts 
were made to organize and formulate his teachings. Different systems 
appeared, basing themselves on the recorded scriptures, each 
purporting to express the Buddha”s intended meaning from the time of 
his enliphtenment until his nirvana. The reason of his teachings of 
different sutras 1s for the benefits of many different living beings, but 
the purpose of his doctrine was always the same. The Buddha's first 
preaching (Fresh mĩilR): Thịs period 1s called Avatamsaka (Hoa 
Nghiêm) for sravakas and pratyeka-buddhas. This period 1s divided Into 
three divisions each of seven days, after his enlightenment, when he 
preached the content of the Avatamsaka Sutra. According to the T”Ien- 
Tai sect, the Avatamsaka Sutra was delivered by Sakyamuni Buddha 
Iimmediately after his enlipghtenment; however, this 1s questionable 
because the Hua-Yen Sutra 1s a Mahayana creation. The second period 
is the Agamas or the coagulated mIlk for the Hinayana. The twelve 
years of the Buddha”s preaching of Agamas In the Deer Park. 7The fhird 
period is the Vaipulyas or the Vaipulya period for the Mahayana. The 
eight years of preaching Mahayana-cum-HIinayana doctrines. 7e 
ƒJourth period is the PraJna or the ghola or butter for the Mahayana. 
Twenty two years of his preaching the prajna or wIsdom sutra. The ffth 
period ¡s the Lotus and Nirvana, or the sarpirmanda or clarified butter 
for the Mahayana. The eight years of his preaching of Lotus sutra, and 
1n a day and a nipht, the Nirvana sutra. 

The Hua-Yen Sect divided the Buddha”s Teachings Info five parts 
or the five divisions of Buddhism. There are two øroups: the first øroup 
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1s from Tu-Shun down to Hslien-Shou, and the second group 1s from 
Kuei-Feng. The first period oƒ the Buddha”s teachings, the Doctrine oƒ 
the Small Vehicle or Hinayana (Theravada): The Hinayana corresponds 
to the Agama sutras which Interpret that the self is without substance, 
the separate elements or dharmas are real, and nirvana 1s their total 
annihilation. This doctrine refers to the teaching of the four Agamas. 
Although they deny the existence of the personal self (pudgala- 
sunyafa), they are realistic and admit the existence of all separate 
elements (dharma). They hold that Nirvana 1s total extinction, and yet 
they do not understand much of the unreality of all elementfs (dharma- 
sunyafa). As to the causaton theory, they attribute it to action- 
influence. 7e second period oƒthe Buddha's teachings, the Elermenfary 
Doctrine oƒ the Great Vehicle (Mahayana): The primary or elementary 
stage of Mahayana 1s divided Iinto many sectlons. Since neither admits 
the existence of the Buddha-nature (Buddha-svabhava) 1n all beings, 
both are considered to be elementary: The first branch 1s the 
elementary doctrine which based on the specifc character of all 
elements  (dharma-laksana) e.g, the lIdealisic School or 
Dharmalaksana. Realistic Mahayana which analyzes the specific and 
distinct character of the dharmas, found In the Yogachara Sutras. 
Second, the Dharmalaksana School which sets forth the theory of 
causation by 1deation-store (Alaya-vijnana) on the basis of phenomenal 
charateristics (laksana) and does not recognize the unity of fact and 
pñnciple. Also, since 1t maintains the basic distinction of five specles of 
men, ¡1t does not admit that all men can attain Buddhahood. The third 
branch, the elementary doctrine which based on negation of all 
elements or dharma-sunyafa, e.g., San-Lun School. This Is the 
Idealistic Mahayana that holds all dharmas are non-substantial, found 
1n Prajna or Wisdom Sutras. The fourth branch, the San-Lun which 
holds the one-sided view of “Void” on the basis of “own nature” or no 
abiding nature, but admitting the unity of being and non-being, 1t 
affirms that men of the three vehicles and the five specles are all able 
to attain Buddhahood. The third period oƒ the Buddha`s teachings, the 
Fimal Mahayana teaching, or the Mahayana In 1ts final stage which 
teaches the Bhutatathata and universal Buddhahood, or the essentially 
true nature of all things and the ability of all beings to aftain 
Buddhahood. 'This 1s the final metaphysical concepts of Mahayana, as 
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presented In the Lankavatara Sutra, the Mahaparinirvana text, and the 
Awakening of Faith, etc. This doctrine asserts that all living beings 
have Buddha-nature and can attan Buddhahood. The Tien-T”ai 
School adheres to this doctrine. By this teaching the Ultimate Truth of 
Mahayana 1s expounded. Therefore, it 1s called the Doctrine of 
Maturity. As It agrees with reality, 1t also called the True Doctrine. In 
the elementary doctrine, fact and principle were always separate, 
while In this final doctrine, fact 1s always Identified with principle, or in 
short, the two are one. The causaton theory by Matrix of the 
Thuscome 1s special to this doctrine. It ¡1s also called the theory of 
causation by Thusness or Tathata. The ƒourth period oƒ the Buddha`s 
teachings, the Abrupt Doctrine oƒ the Greaf Vehicle: Thịs means the 
training without word or order, directly appealing to one”s own 1nsight. 
Thịs teaching emphasized on one”s own 1nsight by which one can attain 
enlightenment all at once. All words and speech will stop at once. 
Reason will present 1tself in Ifs purity and action wIll always comply 
with wIsdom and knowledge. The Mahayana Immediate, abrupt, direct, 
sudden, or Intuitive school, by right concentration of thoupht, or faith, 
apart from good works (deeds). This teaching expounds the abrupt 
realizaion of the ultimate truth without relying upon verbal 
explanations or progression through various stages of pracfice, found In 
Vimalakirti Sutra. This doctrine holds that 1f thought ceases to arise In 
one”s mind, the man 1s a Buddha. Such an attainment may be gained 
through silence as shown by Vimalakrrtl, a saintly layman 1n ValIsall, 
or through meditation as In the case of Bodhidharma, the founder of 
Chinese Ch'an School. The fiƒfth period oƒ the Buddha`s teachings, the 
Round Doctrine oƒ the Great Vehicle or the Perfect teaching expounds 
the One Vehicle, or the Buddha Vehicle. The complete or perfect 
teaching of the Hua-Yen, combining the rest into one all-embracing 
vehicle, found In the Avatamsaka and Lotus Sutras. There are two 
grades of the round or perfect doctrine, one of which 1s the Vehicle of 
the Identical Doctrine (Nhất Thừa Đồng Giáo), in which the One 
Vehicle 1s taught an Identical or similar method with the other three 
Vehicles. The One Vehicle of the Avatamsaka School 1s inclusive of 
all Vehicles. However, for the convenience the three vehicles are 
taught to prepare the aspirants. The three flow out of the One Vehicle 
and are taught In the identical method as the one. The these Vehicles 
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recognized by the Avatamsaka School: Hinayana. the Gradual 
Mahayana, the Elementary Mahayana, the Final Mahayana, and the 
Abrupt Doctrine of the Great Vehicle. Next, the One Vehicle of the 
Distinct Doctrine in which the One Vehicle 1s set forth entirely distinct 
or independent from the other Vehicles, as in the case of the teaching 
of the Avatamsaka School, in which the doctrine of the world of 
totalistic harmony mutually relating and penetrating 1s set forth. The 
One Vehicle 1s higher than the other three. The One Vehicle 1s real 
while the three are considered as temporary. While according to KueI- 
Feng, he divided the Buddhaˆs teachings Into five periods, which were 
totally different from which of Tu-Shun. The first period oƒ the 
Buddha's teachings, the rebirth as human beings for those who keep 
the five commandments and as devas for those who keep the ten 
commandments. The second period oƒ the Buddha`s teachings, the 
Doctrine of the Small Vehicle or Hinayana. The thirđ period oƒ the 
Buddha's teachings, the elementary doctrine of the Great Vehicle 
(Mahayana) based on the specific character of all elements (dharma- 
laksana). The ƒourth period oƒ the Buddha”s teachings, the elementary 
doctrine of the Great Vehicle (Mahayana) based on negation of all 
elements or dharma-sunyata. The ƒfif perod oƒ the Buddha”s 
teachings, the one vehicle which reveals the universal Buddha-nature. 
It includes the Mahayana In Its final stage, the Immediate and the 
complete or perfect teaching of the Hua-Yen. 
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Chương Tám Mươi Chín 
Chapter Eighty-Nine 


Pháp Thân 


Pháp thân hay Chân thân của Phật là cái thân của Pháp, theo đó 
Dharma có nghĩa là phép tắc, tổ chức, cơ cấu, hoặc nguyên lý điều 
hành. Nhưng chữ Dharma còn có nhiều nghĩa sâu xa hơn, nhất là khi 
ghép với chữ Kaya thành Dharmakaya. Nó gợi lên một cá thể, một 
tánh cách người. Chân lý tối cao của đạo Phật không phải chỉ là một 
khái niệm trừu tượng như vậy, trái lại nó sống động với tất cả ý nghĩa, 
thông suốt, và minh mẫn, và nhất là với tình thương thuần túy, gột sạch 
tất cả bệnh tật và bợn nhơ của con người. Pháp thân hay chân thân của 
Phật, thân thứ nhất trong tam thân Phật. Pháp thân là một quan niệm 
hệ trọng trong giáo lý Phật giáo, chỉ vào thực tại của muôn vật hoặc 
pháp. Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Cốt Tủy Đạo Phật, Pháp Thân 
không có trí và bi. Pháp thân tự nó là trí hoặc là bi, tùy lúc ta cần nhấn 
mạnh ở mặt nầy hay mặt khác. Nếu ta hình dung Pháp thân như hình 
ảnh hoặc phản ảnh của chính ta sẵn có về con người là chúng ta lầm. 
Pháp thân không hề có thứ thân nào mường tượng như vậy. Pháp Thân 
là Tâm, là miếng đất của hành động, tại đó bi và trí hòa đồng trong 
nhau, chuyển hóa cái nây thành cái kia, và gây thành nguồn năng lực 
kích động thế giới giác quan và tri thức. Theo triết học Trung Quán, 
Pháp là bản chất của vật tồn hữu, là thực tại chung cực, là Tuyệt đối. 
Pháp thân là tánh chất căn bản của Đức Phật. Đức Phật dùng Pháp 
thân để thể nghiệm sự đồng nhất của Ngài với Pháp hoặc Tuyệt Đối, 
và thể nghiệm sự thống nhất của Ngài với tất cả chúng sanh. Pháp thân 
là một loại tổn hữu hiểu biết, từ bi, là đầu nguồn vô tận của tình yêu 
thương và lòng từ bi. Khi một đệ tử của Phật là Bát Ca La sắp tịch diệt, 
đã bày tổ một cách nhiệt thành sự mong muốn được trông thấy Đức 
Phật tận mắt. Đức Phật bảo Bát Ca Lê rằng: “Nếu ngươi thấy Pháp thì 
đó chính là thấy ta, ngươi thấy Ta cũng chính là thấy Pháp.” 

Theo các truyền thống Phật giáo, có hai loại Pháp Thân: Thứ 
nhất là Tổng Tướng Pháp Thân. 7hứ nhì là Biệt Tướng Pháp Thân. Lại 
có hai loại Pháp thân khác. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong 
Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, có hai loại Pháp Thân là bản thân 
giáo pháp và bản thân lý thể: Thứ nhất là Bản thân giáo pháp: Chỉ 
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cho giáo điển tổn tại làm biểu tượng cho bản thân của Phật sau khi 
ngài khuất bóng. Thứ nhì là Bản thân lý thể: Chỉ cho giác ngộ như là 
bản thân Vô tướng. Ngoài những Pháp thân vừa kể trên, còn có những 
loại Pháp thân khác như: Pháp Thân Thể Tánh hay thể tánh của pháp 
thân, bao gồm Tiểu Thừa Pháp Thân Thể Tánh và Đại Thừa Pháp 
Thân Thể Tánh. Tiểu Thừa Pháp Thân Thể Tánh: Trong Tiểu Thừa, 
Phật tánh là cái gì tuyệt đối, không thể nghĩ bàn, không thể nói về lý 
tánh, mà chỉ nói về ngũ phần pháp thân hay ngũ phần công đức của 
giới, định, tuệ, giải thoát, và giải thoát tri kiến. Đại Thừa Pháp Thân 
Thể Tánh gồm có Đại Thừa Tam Luận Tông của Ngài Long Thọ lấy 
thực tướng làm pháp thân. Thực tướng là lý không, là chân không, là 
vô tướng, mà chứa đựng tất cả các pháp. Đây là thể tính của pháp 
thân. Pháp Tướng Tông hay Duy Thức Tông định nghĩa pháp thân thể 
tính như sau: Pháp thân có đủ ba thân, và Pháp thân trong ba thân. 
Nhất Thừa Tông của Hoa Nghiêm và Thiên Thai thì cho rằng “Pháp 
Thân” là chân như, là lý và trí bất khả phân. Chân Ngôn Tông thì lấy 
lục đại làm Pháp Thân Thể Tính với Lý Pháp Thân: Lấy ngũ đại (đất, 
nước, lửa, gió, hư không) làm trí hay căn bản pháp thân, và Trí Pháp 
Thân: Lấy tâm làm Trí Pháp Thân. Ngoài ra còn có những Pháp thân 
khác tỷ như Pháp thân xá lợi của Đức Phật, gồm những kinh điển, 
những bài kệ, và lý trung đạo thực tướng bất biến mà Đức Phật từng 
thuyết giảng. Pháp Thân Lưu Chuyển hay chân Như là thể của pháp 
thân. Chân Như có hai nghĩa bất biến và tùy duyên. Theo nghĩa tùy 
duyên mà bị ràng buộc với các duyên nhiễm và tịnh để biến sanh ra y 
báo và chánh báo trong thập giới (pháp thân trôi chảy trong dòng 
chúng sanh). Pháp Thân Như Lai, loại Pháp thân tuy không đến không 
đi, nhưng dựa vào ẩn mật của Như Lai Tạng mà hiển hiện làm pháp 
thân. 

Theo trường phái Thiên Thai, có năm loại Pháp thân: Thứ nhất là 
Như Như Trí Pháp Thân: The spiritual body of bhutatathata-wisdom. 
Cái thực trí đã chứng ngộ lý như như. Thứ nhì là Công đức pháp thân: 
Hết thảy công đức thành tựu. 7h ba là Ứng thân: Tự thân hay tự pháp 
thân. Thứ ⁄ là Biến hóa thân: Biến hóa pháp thân. Thứ năm là Hư 
không thân: Hư không pháp thân, lý như như ha tất cả tướng cũng như 
hư không. Theo kinh Hoa Nghiềm, có năm loại Pháp thân: Thứ nhất 
là Pháp tánh sanh thân: Thân Như Lai do pháp tánh sanh ra. Thứ nhì là 
Công đức pháp thân: Thân do muôn đức của Như Lai mà hợp thành. 
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Thứ ba là Biến hóa pháp thân: Thân biến hóa vô hạn của Như Lai, hễ 
có cảm là có hiện, có cơ là có ứng. Tý 0 là Thực tướng pháp thân: 
Thực thân hay thân vô tướng của Như Lai. Thứ năm là Hư không pháp 
thân: Pháp thân Như Lai rộng lớn tràn đầy khắp cả hư không. Pháp 
thân của Như Lai dung thông cả ba cõi, bao trùm tất cả các pháp, siêu 
việt và thanh thịnh. 


Dharmakaya 


The Buddhas true body or Dharmakaya 1s usually rendered “Law- 
body” where Dharma Is understood In the sense of “law,” 
” “systematization,” or “regulative principle.” But really 
in Buddhism, Dharma has a very mụch more comprehensive meaning. 
Especially when Dharma 1s coupled with Kaya. Dharmakaya Implies 
the notion of personality. The highest reality 1s not a mere abstraction, 
1t 1s very mụuch alive with sense and awareness and intelligence, and, 
above all, with love purged of human infirmites and defilements. 
Dharma body, the embodiment of truth and Law, the spiritual of true 
body, the transformation Body of the Buddha. The Body-of-form of all 
Buddhas which 1s manifested for the sake of men who cannot yet 
approach the Dharmakaya. Also called the formless true body of 
Buddhahood. The first of the Trikaya. Dharmakaya or the law body 1s 
an Important conception in Buddhist doctrine of reality, or things. 
According to Zen Master D.T. Suzuki In the Essence of Buddhism, the 
Dharmakaya 1s not the owner of wisdom and compassion, he 1s the 
Wisdom or the Compassion, as either phase of his being 1s emphasized 
for some special reason. We shall miss the point entirely 1ƒ we take him 
as somewhat resembling or reflecting the human conception of man. 
He has no body In the sense we have a human body. He 1s spirit, he 1s 
the field of action, 1ƒ we can use this form of expression, where wIsdom 
and compassion are fused together, are transformed into each other, 
and become the principle of vitality in the world of sense-intellect. 
According to the Madhyamaka philosophy, Dharma 1s the essence of 
being, the ultimate Reality, the Absolute. The Dharmakaya 1s the 
esential nature of the Buddha. As Dharmakaya, the Buddha 
experiences his identity with Dharma or the Absolute and his unity with 
all beings. The Dharmakaya 1s a knowing and loving, an Iinexhaustible 
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fountain head of love and compassion. When the Buddhaˆs disciple, 
Vakkali, was on his death, he addressed his desire to see the Buddha In 
person. On that occasion, the Buddha remarked: “He who sees the 
Dharma sees Me. He who sees Me sees the Dharma.” 

According to Buddhist traditions, there dre tfwo kimds gƒƑ 
Dharmakaya: First, the unity of dharmakaya. Second, the diversity of 
dharmakaya. There are also other two kinds of Dharmakaya. 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, Dharmakaya has fwo senses: First, the Scripture-body: 
Scripture-body means that the teaching remains as represenfative of 
the body after the Buddhaˆs demise. Second, the Ideal-body: The Ideal- 
body means the Enlightenment as a Formless-body. Beside the above 
mentioned Dharmakayas, there are still other Dharmakayas such as: 
The embodiment or totality, or nature of the Dharmakaya which 
includes the Hinayana Buddha-nature and the Mahayana Buddha- 
nature. The Buddha-nature in Hinayana of which absolute side 1s 
described as not discussed, being synonymous with the five divisions of 
the commandments, meditation, wisdom, release, and doctrine. The 
Mahayana Buddha-nature comprises of the Buddha-nature that the 
Madhyamika School of Nagarjuna defines as the absolute or ultimate 
reality as the formless which contains all forms, the essence of being, 
the noumenon of the other two manifestatlons of the Triratna. The 
Dharmalaksana School defines the nature of the dharmakaya as: The 
nafture or essence of the whole Triratna, and the particular form of the 
Dharma In that trinty. The One-Vehicle Schools represented by the 
Hua-Yen and T”ien-T”ai secfs, consider the nature of the dharmakaya 
to be the Bhutatathata, noumenon and wisdom being one and 
undivided. The Shingon sect takes the six elements as the nature of 
dharmakaya which takes the sixth elements (earth, water, fire, alr, 
space) as noumenon or fundamental Dharmakaya; and takes mind 
(intelligence or knowledge) as the wisdom dharmakaya. Besides, there 
are other Dharmakayas, 1.e., the Sarrra, the spiritual relics of the 
Buddha, his sutras or verses, his doctrine and 1mmutable 
law.Dharmakaya In 1ts phenomenal character, conceived as becoming, 
as expressing Ifself ¡1n the steam of being. The Dharmakaya 
Tathagata, the Buddha who reveals the spiritual body. 
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According to the Tien-T?diL Sect, there are fivwe kinds gƑ a 
Buddha's dharmakaya: First, the sprritual body o£Ÿ wisdom. Second, 
Sambhogakay: The spiritual body of all virtuous achievement. 7#/rd, 
Nirmakaya: The body of incarnation 1n the world. The spiritual body of 
1ncarnation 1n the world. Fourth, Nirmakaya: The body of unlimited 
poWer of transformation. #ƒ?h, Dharmakaya: The body of unlimited 
space. According to the Flower Adornment Sutra, there are five kinds 
0ƒ Buddha°s dharmakaya: Pirsí, the body or person of Buddha born 
from the dharma-nature. Secøond, the dharmakaya evolved by Buddha- 
virtue, or achievement. 7#rđ, the dharmakaya with unlimited powers 
Of transformation. #ouríh, the real dharmakaya. #?h, the universal 
dharmakaya: The dharmakaya as being like space which enfolds all 
things, omniscIent and pure. 
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Chương Chín Mươi 
Chapter Ninefy 


Ăn Chay Hay Ăn Thịt? 


Ăn Thịt Theo Quan Điểm Phật Giáo: Trong giới luật cấm sát sanh 
của Phật giáo, người ta mong đợi Phật tử phải theo luật ăn chay. Tuy 
nhiên, theo kinh tạng Pali, kinh tạng được các trường phái Theravada 
buổi sơ khai sưu tập, và được trường phái Theravada duy nhất còn tôn 
tại tin tưởng, có nhiều chỗ để tài này đã được nêu lên, và trong tất cả 
các trường hợp ấy rõ ràng Đức Phật từ chối đòi hỏi các vị Tăng phải 
kiêng thịt. Họ cho rằng là các nhà sư khất sĩ chỉ nhờ vào đồ khất thực, 
và Luật tạng nói đi nói lại nhiều lần là họ phải ăn những gì mà người 
ta cho, coi đó như là phương tiện duy nhất để sống. Từ chối thực phẩm 
cúng dường là chối bỏ cơ hội cho đàn na tín thí làm việc phước đức, và 
điều này cũng đưa tới việc những người bị từ chối cúng dường có 
những cảm nghĩ tiêu cực về Tăng Đoàn. Tuy nhiên, có những giới hạn 
nào đó, một vài loại thịt bị cấm, bao gồm thịt người, cũng như thịt chó, 
thịt rắn, thịt voi, và thịt các loài ăn thịt sống. Trong Luật Tạng quyển 
IV. 237 nói rằng chư Tăng chỉ có thể ăn các loại “tam tịnh nhục,” có 
nghĩa là họ không thấy giết, không nghe giết và không nghi ngờ rằng 
con vật bị giết để làm thức ăn cho mình. Luật Tạng giải thích rằng nếu 
một vị Tăng nghi ngờ về nguồn gốc của thịt, vị ấy nên hỏi coi thịt ấy 
lấy từ đâu. Những lý do nghi ngờ bao gồm bằng chứng về săn bắn, hay 
là không có hàng bán thịt ở gần đó, hay là tính chất không tốt của 
người thí chủ. Tuy nhiên, nếu hội đủ những điều kiện ấy thì không ai 
có thể trách được vị Tăng về việc ăn thịt. Nếu thí chủ giết con vật, hay 
bảo ai giết con vật để cúng dường chư Tăng, thì kết quả của ác nghiệp 
là của thí chủ. Kinh tạng Pali cũng báo cáo rằng người em họ của Đức 
Phật là Đề Bà Đạt Đa đặc biệt yêu cầu Đức Phật bắt buộc việc ăn 
chay, nhưng Đức Phật đã từ chối, chỉ cho phép việc này như là sự lựa 
chọn trong thực hành khổ hạnh. Những thí dụ trên cho thấy Đức Phật 
và các đệ tử của Ngài cũng đã thường ăn thịt trong các buổi khất thực. 
Tuy nhiên, việc này không có nghĩa là giết hại sinh vật là có thể tha 
thứ được. Những ngành nghề liên hệ đến sát sanh như giết và bán thịt 
đều bị lên án như là những thí dụ của “tà mạng,” và ngày nay trong 
các xứ theo Phật giáo những công việc này thường được làm bởi những 
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người không phải là Phật tử. Những người làm những công việc này 
thường được xem như là những kẻ nặng nghiệp. Về việc tiêu thụ thịt 
như thực phẩm, chính các Phật tử cũng chia thành hai phái. Một phái 
cho rằng ăn thịt không kém phần tội lỗi như hành động của người giết. 
Họ cho rằng nếu thịt không được dùng làm thực phẩm thì không có 
nguyên nhân phải giết chóc súc vật, cho nên tiêu thụ thịt chịu trách 
nhiệm trực tiếp về việc giết, vì vậy ăn thịt là sai. Nhóm khác cho rằng 
việc ăn thịt được Đức Phật cho phép. Họ cho rằng giới luật hay kỹ luật 
cho phép các thây tu ăn thịt trong nhiều trường hợp gọi là “Tam Tịnh 
Nhục,” “Ngũ Tịnh Nhục,” hay “Cửu Tịnh Nhục.” Dù nói thế nào đi 
nữa, ăn thịt vẫn là ăn thịt. Người tu, nhất là chư Tăng Ni, phải tỏ tấm 
lòng từ bi đối với chúng sanh muôn loài. Chư Tăng Ni phải cố gắng hết 
mình chẳng những không giết, mà còn không là nguyên nhân của sự 
giết qua hình thức cúng dường cái gọi là tịnh nhục. 

Trong các xứ theo Phật giáo Theravada, người ăn chay được mọi 
người kính trọng, nhưng ít được thực hành. Hầu hết Phật tử tại gia đều 
ăn thịt, nhưng cũng có một vài ngày nhiều người cử thịt. Trong các xứ 
ấy, người ta thường nghĩ nên ăn những con vật ít thông minh hơn, như 
cá, và ăn những con vật nhỏ hơn là những con vật to. Tuy nhiên, tại 
Tây Tạng triết lý ưu thế thì ngược lại: người Tây Tạng thường tin rằng 
nên ăn những con vật lớn hơn, vì chỉ một con vật lớn bị giết có thể 
nuôi ăn được nhiều người, nên họ không cần phải giết nhiều con vật 
nhỏ. Tuy nhiên, một số các giáo điển Đại Thừa thì tranh luận chống lại 
việc ăn thịt, nhấn mạnh rằng việc này không thích hợp với tu tập Bồ 
Tát là phát lòng bi mẫn đến chúng sanh mọi loài và coi họ như những 
cha mẹ đời trước của mình. Thí dụ như kinh Đại Bát Niết Bàn, nói rằng 
vì việc ăn thịt làm triệt tiêu chủng tử từ bi nên Đức Phật đã bảo các đệ 
tử của Ngài nên ăn chay. Kinh Lăng Già cũng có một chương trong đó 
Đức Phật có kể ra tám lý do tại sao một người Phật tử, đặc biệt là một 
Tăng hay một vị Ni không nên ăn thịt. Ngài nói trong buổi sơ khai của 
đạo Phật, trình độ hiểu biết Phật pháp thậm thâm của Phật tử hãy còn 
quá giới hạn nên Ngài không muốn bắt buộc họ phải theo những giới 
luật khắt khe ngay lập tức. Nhưng đến lúc này Đức Phật phải nhắc lại 
cho Phật tử nhớ rằng nếu họ còn tin nơi luật nhân quả thì họ nên giảm 
thiểu tới mức thấp nhất mức độ ăn thịt của họ, vì hễ có nhân, không 
cần biết ấy là loại nhân gì, chắc chắn sẽ có “quả” không có ngoại lệ. 
Đức Phật nhắc tiếp, “Phật tử nên luôn nhớ rằng tất cả chúng sanh trong 
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đời quá khứ đều đã ít nhất một lần là cha, là mẹ, là thân bằng quyến 
thuộc.” Hơn nữa, cái mùi của người ăn thịt có thể làm kinh động chúng 
sanh và đưa đến tiếng xấu, ăn thịt còn gây trở ngại cho việc thiển tập, 
đưa đến những cơn ác mộng và lo lắng, và đưa đến tái sanh vào ác 
đạo, và ngay cả việc ăn thịt của những con vật mà mình biết chắc là 
không phải giết cho mình ăn, người ăn thịt ấy vẫn đang tham dự vào 
tiến trình sát sinh và làm tăng nỗi khổ đau của chúng sanh. Kinh Đại 
Bát Niết Bàn, Lăng Già và những kinh văn Đại Thừa khác rất phổ 
biến ở các xứ Đông Á và điều này cho thấy tại sao hầu hết các tự viện 
ở những vùng như Trung Hoa, Đại Hàn và Việt Nam đều ăn chay. Tại 
Nhật Bản, người Phật tử kính trọng việc ăn chay và chính thức được 
thực hành trong các Thiển viện. Những người ăn chay cũng tuân thủ 
theo giới luật được biết tới trong Kinh Phạm Võng, kinh có ảnh hưởng 
rộng rãi tại các xứ Đông Á. Một thí dụ của vùng Đông Á buổi ban sơ 
về thái độ này là luật cấm ăn thịt và săn bắn của vua Vũ Đế năm 511. 
Ăn chay luôn được các Phật tử tại gia thuần thành của các xứ vùng 
Đông Á tuân thủ cũng là kết quả của luật cấm sát sanh. Tuy nhiên, 
Phật giáo Mông Cổ và Tây Tạng ít khi áp dụng luật ăn chay. Đức Đạt 
Lai Lạt Ma khuyến khích người Tây Tạng nên ít ăn thịt hơn, và nếu ăn 
thì nên ăn những động vật lớn để giảm thiểu số lượng súc sanh bị sát 
hại, nhưng chính Đức Đạt Lai Lạt Ma không phải là người ăn chay. 
Trong môi trường khắt nghiệt của Tây Tạng thì việc ăn chay khó thực 
hiện được vì đất đai và khí hậu không thuận tiện cho ngành trồng trọt, 
nên chỉ có một vài vị Lạt Ma ăn chay khi lưu vong. Vấn để là làm sao 
nói rõ được giáo pháp nhà Phật để cho Phật tử thấy được rằng, theo 
luật nhân quả hay nghiệp lực, thì tất cả chúng sanh đều một thời trong 
quá khứ đã là cha, là mẹ, là thân bằng quyến thuộc. Tuy nhiên, các vị 
Lạt Ma thường tránh né các chủ đề và thường khuyên các đệ tử nên trì 
chú nhằm giúp các sinh vật ấy được sanh vào cõi tốt hơn. Vẫn còn có 
sự khó chịu đáng kể về vấn để này trong số các vị thầy trong Phật giáo 
Tây Tạng, mà đa phần các vị ấy rõ ràng là tránh né vần để này. Như 
trên đã thấy không có sự đồng nhất trong số Phật tử về việc ăn thịt, và 
có những khác biệt lớn lao về ý kiến trong các văn kinh Phật giáo về 
việc này. 

Tịnh Và Bất Tịnh Nhục: Tịnh Nhục hay loại thịt được coi là thanh 
tịnh đối với chư Tăng Ni. Trong thời phôi thai của Phật giáo, Đức Phật 
luôn nhấn mạnh đến “lòng từ bi.” Phật tử, kể cả chư Tăng Ni chắc hẳn 


708 


đã biết Đức Phật muốn nói gì. Nếu bạn nói bạn từ bi đối với chúng 
sanh muôn loài mà ngày ngày vẫn ăn thịt chúng sanh (đặc biệt là chư 
Tăng Nì), thì nghĩa của chữ “từ bí” mà bạn nói là nghĩa gì? Trong thời 
Phật còn tại thế, sở dĩ Ngài cho phép chư Tăng Ni thọ dụng bất cứ món 
øì mà người tại gia cúng dường là vì vào thời ấy đã xãy ra một trận 
hạn hán kinh khủng tại Ấn Độ làm cho hầu hết cây cỏ đều biến mất. 
Vào thời đó Đức Phật cho phép chư Tăng thọ dụng thịt mà Ngài gọi là 
“Tam Tịnh Nhục” khi vị Tăng không tự mình giết con vật hay con vật 
không bị giết để cúng dường cho mình, hay vị Tăng không nghe thấy 
con vật bị giết. Nói cách khác, khi vị Tăng không thấy giết, tức là 
không thấy người ta giết con vật để làm thực phẩm cho mình; không 
nghe giết, tức là không nghe tiếng người ta giết con vật để làm thực 
phẩm cho mình; và không nghi ngờ con vật bị giết để cúng dường cho 
mình, tức là không giết con vật để làm thực phẩm cho mình. Ngược lại, 
thịt được xem là bất tịnh khi vị Tăng chính mắt thấy giết; tai nghe giết; 
và ngờ là người ta giết con vật vì mình. Ngoài ra, thịt cũng được xem 
là “Tịnh Nhục” khi con thú tự chết; hay thịt thú còn thừa do thú khác 
giết xong ăn còn dư lại. Hay con vật không phải vì mình mà bị giết; 
hoặc thịt khô tự nhiên do con vật tự chết lâu ngày dưới ánh nắng làm 
cho thịt khô lại; hoặc những món không phải do ước hẹn, nhưng tình cờ 
gặp mà ăn. Đó là chuyện thời Đức Phật, còn bây giờ, chúng ta nào có 
thiếu rau cải thực vật, những thứ cũng cung cấp đây đủ chất bổ cho 
thân thể con người. Quí vị nên cẩn trọng!!! 

Tám Lý Do Những Vị Tu Hạnh Bồ Tát Không Nên Ăn Thịt: Có 
vài trường phái không cấm dùng thịt (tam tịnh, ngũ tịnh, hay cửu tịnh 
nhục), vì họ cho rằng trong thời Thế Tôn còn tại thế Ngài đã không 
cấm đoán việc ăn thịt, nhưng trong luật Đại Thừa Bồ Tát đạo, lấy tâm 
đại bi làm gốc nên nghiêm cấm việc ăn thịt (trong Kinh Đại Bát Niết 
Bàn, Ngài Ca Diếp hỏi Đức Thế Tôn: “Vì sao mà Thế Tôn lại không 
cho ăn thịt?” Đức Thế Tôn bảo: “Ăn thịt là làm mất đi hạt giống từ 
bi.”). Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, có 
tám lý do không nên ăn thịt được nêu ra trong Kinh Lăng G1à: Thứ 
nhất, tất cả chúng sanh hữu tình đều luôn luôn trải qua những vòng 
luân hồi và có thể có liên hệ với nhau trong mọi hình thức. Một số 
chúng sanh đó rất có thể giờ đang sống dưới hình thức những con vật 
thấp kém. Trong khi hiện tại chúng đang khác với chúng ta, tất cả 
chúng đều cùng một loại với ta. Giết và ăn thịt chúng tức là giết hại 
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chúng ta vậy. Con người không thể cảm nhận điều nầy nếu họ quá 
nhẫn tâm. Khi hiểu được sự kiện nầy thì ngay cả các loài La Sát cũng 
không nở ăn thịt chúng sanh. Một vị Bồ Tát xem chúng sanh như con 
một của mình, không thể mê đắm trong việc ăn thịt. Thứ nhì, cốt tủy 
của Bồ Tát đạo là lòng đại bi, vì nếu không có lòng đại bi thì Bồ Tát 
không còn là Bồ Tát nữa. Do đó kẻ nào xem người khác như là chính 
mình và có ý tưởng thương xót là làm lợi ích cho kẻ khác cũng như cho 
chính mình, thì kẻ ấy không ăn thịt. Vị Bồ Tát vì chơn lý nên hy sinh 
thân thể, đời sống, và tài sản của mình; vị ấy không ham muốn gì cả; 
vị ấy đầy lòng từ bi đối với tất cả chúng sanh hữu tình và sẵn sàng tích 
lũy thiện hạnh, thanh tịnh và tự tại đối với sự phân biệt sai lầm, thì làm 
sao vị ấy có thể có sự ham ăn thịt được? Làm sao vị ấy có thể mắc 
phải những thói quen ác hại của các loài ăn thịt được? 7h ba, thói 
quen ăn thịt tàn nhẫn nầy làm thay đổi toàn bộ dáng vẻ đặc trưng của 
một vị Bồ Tát, khiến da của vị ấy phát ra một mùi hôi thối khó chịu và 
độc hại. Những con vật khá nhạy bén để cảm thấy sự đến gần của một 
người như vậy, một người mà tự thân giống như loài La Sát, và chúng 
sẽ sợ hãi mà tránh xa. Do đó, ai bước vào con đường từ bi phải nên 
tránh việc ăn thịt. 7h ?, nhiệm vụ của một vị Bồ Tát là tạo ra thiện 
tâm và cái nhìn thân ái về giáo lý nhà Phật giữa các chúng sanh thân 
thiết của ngài. Nếu họ thấy ngài ăn thịt và gây kinh hãi cho thú vật, thì 
tâm của họ tự nhiên sẽ tránh xa vị ấy và cũng tránh xa giáo lý mà vị 
ấy đang thuyết giảng. Kế đó họ sẽ mất niềm tin về Phật giáo. Thứ 
năm, nếu vị Bồ Tát mà ăn thịt thì vị ấy sẽ không thể nào đạt được cứu 
cánh mình muốn, vì vị ấy sẽ bị chư Thiên, những vị ái mộ và bảo hộ, 
ghét bỏ. Miệng của vị ấy sẽ có mùi hôi, vị ấy có thể ngủ không yên; 
khi thức dậy, vị ấy không cảm thấy sảng khoái; những giấc mộng của 
vị ấy sẽ đầy dẫy những điều bất tường; khi vị ấy ở một nơi vắng vẻ 
riêng biệt một mình trong rừng, vị ấy sẽ bị ác quỷ ám ảnh; vị ấy sẽ bị 
rối ren loạn động; khi có một chút kích thích là vị ấy hoảng sợ; vị ấy 
sẽ luôn bệnh hoạn, không có khẩu vị riêng, cũng như không có sự 
tương đồng giữa việc ăn uống và tiêu hóa; quá trình tu tập tâm linh của 
vị ấy luôn bị gián đoạn. Do đó ai muốn làm lợi mình và lợi người trong 
sự tu tập tâm linh, đừng nên nghĩ đến việc ăn thịt thú vật. Thứ sáu, thịt 
của thú vật dơ bẩn, chẳng sạch sẽ chút nào để làm nguồn dinh dưỡng 
cho một vị Bồ Tát. Nó đã hư hoại, thối rữa và dơ bẩn. Nó đầy cả ô uế 
và khi bị đốt nó phát ra mùi làm tổn hại bất cứ ai có sở thích tinh tế về 
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các thứ thuộc về tâm linh. 7" bảy, về mặt tâm linh, người ăn thịt chia 
xẻ sự ô uế nầy. Khi xưa khi vua Sư Tử Tô Đà Bà vốn thích ăn thịt, khi 
ông bắt đầu ăn thịt người làm cho thân dân của ông chán ghét. Ông bị 
đuổi ra khỏi vương quốc của chính ông. Thích Đề Hoàn Nhân, một vị 
Trời, có lần biến thành một con diều hâu và đuổi theo một con bồ câu, 
do bởi ông có một quá khứ dơ bẩn là đã từng là một kẻ ăn thịt. Sự ăn 
thịt không những làm ô uế cuộc sống cá nhân, mà nó còn làm ô uế 
cuộc sống của con cháu sau nầy nữa. 7hứ tám, đồ ăn thích hợp của một 
vị Bồ Tát mà tất cả hàng Thánh Hiễn đi theo chân lý trước đây đều 
công nhận là gạo, lúa mì, lúa mạch, tất cả các thứ đậu, bơ lọc, dầu, 
mật, và đường được làm theo nhiều cách. Ở chỗ nào không có sự ăn 
thịt, sẽ không có người đồ tế sát hại đời sống của chúng sanh và sẽ 
không có ai phạm những hành động nhẫn tâm trong thế giới nầy. 

Ăn Chay: Giáo thuyết nhà Phật luôn nhấn mạnh đến tứ vô lượng 
tâm, đại từ, đai bi, đại hỷ và đại xả. Người Phật tử coi thâm mạng là 
thiêng liêng nên không sát hại bất cứ chúng sanh nào. Và chính vì thế 
mà đa phần Phật tử tu theo Đại thừa đều phát nguyện ăn chay. Phật tử 
không nên giết hại chúng sanh để ăn thịt. Sát sanh là giới cấm đầu tiên 
trong ngũ giới. Sát sanh để lấy thịt chúng sanh làm thực phẩm là tội 
nặng nhất trong Phật giáo. Theo Mật giáo, trong kinh Đức Phật có nói 
với ngài A Nan: “Này A Nan, nếu không có hình tướng thì cũng không 
có pháp. Nếu không có thức ăn, thì cũng không có pháp. Nếu không có 
y phục thì cũng không có pháp. Hãy giữ gìn cơ thể để ông phục vụ 
pháp. Trong truyền thống Mật giáo có sự liên hệ giữa các hình tướng 
vô cùng quan trọng. Nhưng không phải vì vậy mà chúng ta biến nó 
thành một cuộc phiêu lưu trên hình tướng. Chúng ta có thể trở thành 
người ăn chay trường và chế diễu người ăn thịt. Chúng ta có thể chỉ 
mặt toàn đồ bằng vải và không dùng da thú. Hay chúng ta có thể quyết 
định đi đến một nơi không có các ô nhiễm môi trường để sinh sống. 
Nhưng bất cứ một lối sống nào mà chúng ta chọn cũng đều có thể trở 
thành thái quá. Nếu một người trường trai sẽ thôi không dùng thịt nữa, 
nhưng anh ta vẫn có thể thấy khoan khoái khi lột một trái chuối bằng 
một cái tâm khát máu, hay cắn vào trái đào bằng cái tâm tham muốn 
và nấu trái cà tím để tìm trong đó hương vị của miếng thịt mỡ béo, 
Những bước dò giẫm của chúng ta trên con đường của hiện tượng vô 
cùng gian nan và phức tạp. Nói thế chúng ta không nhằm cổ võ cho 
việc ăn thịt. Chúng ta chỉ muốn nêu ra điểm là đừng nên nghĩ rằng thế 
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giới hiện tượng này và ngay cả thân thể chúng ta nó đang hiện hành 
như chúng ta tưởng. Chúng ta luôn tìm một phương cách nhằm làm cho 
cuộc sống nhẹ nhàng hơn. Khi chúng ta không hạnh phúc hay không 
thoải mái, chúng ta thường muốn đi đến một nơi khác, lên hay xuống, 
hay bất cứ nơi nào. Có người kêu nó là địa ngục, có người kêu nó là 
thiên đàng, nhưng là cái gì đi nữa cũng không quan trọng, chúng ta chỉ 
muốn có một chỗ để dưỡng thần mà thôi. 

Đức Phật đã không cho rằng việc đề ra cách ăn chay cho các đệ tử 
tu sĩ của mình là điều thích đáng, điều mà Ngài đã làm là khuyên họ 
tránh ăn thịt thú vật, vì cho dù là loại thịt gì đi nữa thì ăn thịt vẫn là 
tiếp tay cho sát sanh, và thú vật chỉ bị sát hại để làm thực phẩm cho 
người ta mà thôi. Chính vì thế mà trước khi nhập diệt, Ngài khuyên tứ 
chúng nên ăn chay. Tuy nhiên, có lẽ Đức Phật không đòi hỏi các đệ tử 
tại gia của Ngài phải trường chay. Người Phật tử nên ăn chay có 
phương pháp và từ từ. Không nên bỏ ăn mặn ngay tức thời để chuyển 
qua ăn chay, vì làm như vậy có thể gây sự xáo trộn và bệnh hoạn cho 
cơ thể vì không thể ăn những món chay có đủ chất dinh dưỡng; phẩi từ 
từ giảm số lượng cá thịt, rồi sau đó có thể bắt đầu mỗi tháng hai ngày, 
rồi bốn ngày, sáu ngày, mười ngày, và từ từ nhiều hơn. Phật tử nên ăn 
chay để nuôi dưỡng lòng từ bi và tinh thần bình đẳng, mà còn tránh 
được nhiễu bệnh tật. Ngoài ra, thức ăn chay cũng có nhiều sinh tố bổ 
dưỡng, thanh khiết và dễ tiêu hóa. Chúng ta không nên phán xét ai 
thanh tịnh hay bất tịnh qua chay mặn, thanh tịnh hay bất tịnh là do tư 
tưởng và hành động thiện ác của người ấy. Tuy nhiên, dù sao thì những 
người ăn trường chay được thì thật là đáng tán thán. Còn những người 
ăn mặn cũng phải cẩn trọng, vì dù biện luận thế nào đi nữa, thì bạn 
vẫn là những người ăn thịt chúng sanh. Bạn có thể nói “tôi không 
nghe,” hay “tôi không thấy” con vật bị giết, nhưng bạn có chắc rằng 
những con vật ấy không bị giết vì mục đích để lấy thịt làm thực phẩm 
cho bạn hay không? Cẩn trọng!!! 

Trai Nhật: Trong đạo Phật, lý tưởng nhất vẫn là trường trai; tuy 
nhiên, việc trường trai rất ư là khó khăn cho Phật tử tại gia, nên có một 
số ngày trong tháng cho cư sĩ tại gia. Lý do ăn chay thật là đơn giản, vì 
theo lời Phật dạy thì tất cả chúng sanh, kể cả loài cầm thú đều quý 
mạng sống, nên để tu tập lòng từ bi, người Phật tử không nên ăn thịt. 
Những ngày trai lạt theo đạo Phật thường là mỗng một, 14, 15, và 30 
âm lịch. Ngoài ra, những ngày trai lạt còn là những ngày trai thất hay 
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ngày cúng vong, hay những ngày mà cư sĩ Phật giáo thọ bát quan trai 
trong một ngày một đêm. Hơn nữa, còn có “Cửu Trai Nhựt” hay chín 
ngày ăn chay, trì giới, và cử ăn quá ngọ. Trong chín ngày nầy vua Trời 
Đế Thích và Tứ Thiên vương dò xét sự thiện ác của nhân gian. Cửu 
Trai Nhựt bao gồm: mỗi ngày trong ba tháng: giêng, năm, chín, mỗi 
ngày trong tháng giêng, mỗi ngày trong tháng năm, mỗi ngày trong 
tháng chín; và các tháng khác mỗi tháng sáu ngày: mồng tám, mồng 
chín, mười bốn, hăm ba, hăm chín, và ba mươi. 

Ngoài những ngày vừa kể trên, người Phật tử thuần thành còn thọ 
trai trong “Tam Thập Duyên Nhật” vì đây là những ngày có duyên với 
cõi Ta Bà của mỗi Đức Phật. Tam Thập Duyên Nhật bao gồm: Định 
Quang Phật, ngày mồng một trong tháng; Nhiên Đăng Phật, ngày 
mồng hai trong tháng; Đa Bảo Phật, ngày mồng ba trong tháng; A Súc 
Bệ Phật, ngày mồng bốn trong tháng; Di Lặc Bồ Tát, ngày mồng năm 
trong tháng; Nhị Vạn Đăng Phật, ngày mồng sáu trong tháng; Tam Vạn 
Đăng Phật, ngày mồng bảy trong tháng; Dược Sư Phật, ngày mồng tám 
trong tháng; Đại Thông Trí Thắng Phật, ngày mồng chín trong tháng; 
Nhật Nguyệt Đăng Minh Phật, ngày mồng mười trong tháng; Hoan Hỷ 
Phật, ngày mười một trong tháng; Nan Thắng Phật, ngày mười hai 
trong tháng; Hư Không Tạng Bồ Tát, ngày mười ba trong tháng; Phổ 
Hiển Bồ Tát, ngày mười bốn trong tháng; A Di Đà Phật, ngày rằm 
trong tháng; Đà La Ni Bồ Tát, ngày mười sáu trong tháng; Long Thọ 
Bồ Tát, ngày mười bảy trong tháng; Quán Thế Âm Bồ Tát, ngày mười 
tám trong tháng; Nhật Quang Bồ Tát, ngày mười chín trong tháng; 
Nguyệt Quang Bồ Tát, ngày hai mươi trong tháng; Vô Tận Ý Bồ Tát, 
ngày hai mươi mốt trong tháng; Thí Vô Úy Bồ Tát, ngày hai mươi hai 
trong tháng; Đắc Đại Thế Chí Bồ Tát, ngày hai mươi ba trong tháng; 
Địa Tạng Bồ Tát, ngày hai mươi bốn trong tháng; Văn Thù Sư Lợi Bồ 
Tát, ngày hai mươi lăm trong tháng; Dược Thượng Bồ Tát, ngày hai 
mươi sáu trong tháng; Lư Già Na Phật, ngày hai mươi bảy trong tháng; 
Đại Nhật Như Lai, ngày hai mươi tám trong tháng; Dược Vương Bồ 
Tát, ngày hai mươi chín trong tháng; và Thích Ca Mâu Ni Phật, ngày 
ba mươi trong tháng. 
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To Be on a Vegetartan Diet or Eating Meat? 


“Meat Eaiing” im the Buddhist Poimf oƒ View: In the Buddhist 
precept of prohibiting killing, one might expect that Buddhists would 
also enjoin (bắt phải theo) vegetarianism. However, according to the 
Pali Canon, which Is collected by early Theravada schools and 1s 
believed by the current only exisitng Theravada, there are several 
places in which the subJect 1s raised, and ¡in all of them the Buddha 
explicitly refuses to require that monks abstain from meat. They said as 
mendicants, the monks subsisted on alms food, and the Vinaya 
repeatedly indicates that they are to eat whatever Is given to them, 
viewing It only as a means to sustain life. Refusing alms food deprIves 
the donor of an opportunity for making merit, and 1t also leads to 
negative feelings toward the Samgha from people whose offerings are 
refused. There are, however, some restrictilons. Certain types of meat 
are forbidden, Including human flesh, as well as meat from doøs, 
snakes, elephants, horses, and carnivores (loài ăn thịt sống). The 
Vinaya-Pitaka (IV. 237) states that monks can only eat meat that 1s 
“pure In the three respects,” which means that they must not have seen, 
heard, or suspec(ed that an animal was killed for them. The Vinaya 
commertary explains that If a monk 1s suspIcious of the origin of meat, 
he should inqguire how 1t was obtained. Reasons for suspicion include 
evidence of hunting, absence of a butcher nearby, or the bad character 
of a donor. If these conditions are met, however, the monk 1s 
“blameless.” If a donor kills, or causes someone else to kill an animal 
to feed monks, this results in negative karma for the giver. The Pali 
Canon also reports that the Buddha's cousin Devadatta specifically 
asked him to make vegefarianism compulsory, but he refused to do so, 
only allowing that It was acceptable as an optional ascetic practice. 
These examples Indicate that the Buddha and his followers would have 
Írequenfly eaten meat on their begging rounds. This does not mean, 
however, that the killing of animals 1s condoned (được tha thứ). 
Occupations that involve killing, such as butchery, are condemned as 
examples of “wrong livelihood,” and in Buddhist countries today these 
tasks are commonly performed by non-Buddhists. Those who perform 
them are often treated as being karmically polluted. With regard to the 
consumption of meat as food, Buddhists themselves are divided Into 
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øroups. One group regards eating meat as being no less wicked than 
the act of slaughter. It holds that, 1Ý meat was not used as food, there 
would be no cause for the destruction of animals, hence consumption of 
meat Is directly responsible for their slaughter and 1s therefore wrong. 
Another group regards the consumption of meat ¡1s allowed by the 
Buddha. They claim that the Vinaya or diciplinary rule allows monks to 
eat meat under several conditions, called “three kinds of clean flesh,” 
“five kinds of clean flesh,” or “nine kinds of clean flesh.” No matter 
what you say, eating flesh still means eating flesh. Buddhists, 
especially, monks and nuns should show their loving-kindness and 
compassion to all sentient beings. Monks and nuns should try their best 
to prevent killing, and not to be the cause of killing through the form of 
offering of a so-called “clean flesh. 

In Theravada countries, vegetarianism Is widely admired, but 
seldom practiced. Most laypeople eat meat, but there are certain 
observance days during which many people avoid 1t. In these countries, 
1t 1s generally thought that 1s better to eat less Intelligent animals, such 
as fish, and to eat small animals, rather than large ones. However, in 
Tibet the prevailineg (thắng thế) philosophy ¡is just the opposite: 
Tibetans generally believe that 1t 1s better to eat larger animals, since a 
single large animals can be used to feed many people, and they don't 
necd to kill so many small ones. There are, however, a number of 
Mahayana texts that argue agaInst eating meat, emphasizing that 1t 1S 
incompatible with the Bodhisattva practices of generating compassion 
toward all sentient beings and viewing them as one”s former mothers. 
The Mahaparinirvana-Sutra, for example, states that meat-eating 
“extinguishes the seed of great compassion,” and In 1t the Buddha 
orders his followers to adopt a vegetarian diet. The Lankavatara Sutra 
also has a chapter in which the Buddha mentions eight reasons why a 
Buddhist, especially a monk or a nun should not eat meat. He mentions 
that In early days of Buddhism, most of Buddhists' ability of 
understanding his profound teachings 1s very limited so he dịd not want 
to force them to follow strtct discipline right away. But to this moment, 
the Buddha must remind all of his followers that 1f they still believe 1n 
the rule of “cause and effect,” they should minimize their “meat 
eating” for there 1s a cause, no matter what kind of cause 1t 1s, there 
will be surely an effect, without any exception. The Buddha further 
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reminded, “Buddhists should always remember that all beings In past 
lives were at least once oneˆs fathers, mothers, relatives, and friends.” 
In addition that the smell of carnivores frightens beings and leads to a 
bad reputation; that eating meat Interferes with medifative practice; 
that eating meat leads to bad dreams and anxiety; that it leads to bad 
rebirths; and that even If one only eats meat that was not explicitly 
kiled for oneself, one 1s still participating In the process of of killing 
and thus promotes the suffering of sentient beings. The 
Mahaparinirvana-Sutra, Lankavatara Sutra and other Mahayana sutras 
were widely popular In East Asia, and this may partly account for the 
fact that most monasteries in China, Korea and Vietnam are strictly 
vegefarian. In Japan, vegetarianism 1s offen viewed as admirable by 
Buddhists, and 1s formally practiced In most Zen monasteries. 
Vegetarianism 1s also enJoined In the supplemenfary monastic code 
known as the Brahma-jala-sutra, which 1s widely Influential in East 
Asia. An early East Asian example of this attitude 1s the proclamation 
by Emperor Wu ¡in 5IlI prohibiing meat eating and hunting. 
Vegetarianism 1s always practiced by some pious laypeople 1n East 
Asia and is often seen as being entailed (kết quả của) by the precept 
prohibiting killing. In Tibetan and Mongolian Buddhism, however, 
vegefarianism 1s seldom practiced. The Dalai Lama has urged Tibetans 
to eat less meat, and !f still eating meat, they should eat larger animals 
1n order to reduce the number of deaths, but 1s not a vegetarian himself. 
In the harsh environment of Tibet, vegetarianism was not feasible, 
since the soil and climate could not support large-scale agriculture, so 
only a few lamas have adopted a vegetarian diet in exile. The question 
of how monks and nuns can clearly expound the Buddha teachings so 
that Buddhists can view that according to the rule of “cause and 
cffect,” or “karma,” all sentient beings as their fathers, mothers, 
relatives, or friends. However, most lamas either avoid the subJect or 
advise students to chant Mantras to help the animals achieve a better 
rebirth. There 1s considerable uneasiness concerning this subJect 
among Tibetan Buddhist teachers, most of whom would clearly prefer 
to avold It altopether. As the remarks above Indicate, there 1s no 
unanimity among Buddhists regarding the eating of meat, and there 1s a 
wide variety of opinions in Buddhist canonical literature. 
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Clean and Unclean Flesh: Pure flesh, or clean flesh or pure meat 
to a monk. In early time of Buddhism, the Buddha always emphasIzes 
“Compassion.” All Buddhists, including monks and nuns, should know 
what he means. lÝ you say you are compasslonate to all sentient beings 
and you are still eating meat every day (especially monks and nun§), 
what does “compassion” mean? At the time of the Buddha, the reason 
why the Buddha allowed monks and nuns to eat whatever lay people 
offered because there was huge drought In India that caused the 
disappearance of most vegetables. That was why the Buddha allowed 
monks and nuns to eat what he called “Three kinds of clean flesh.” As 
long as a monk does not kIll an animal himself or the animail has not 
been killed specifically for him, or he does not see or 1s not aware Of If 
being killed specifically for hìm, or he does not hear 1t cries. Other 
words, the meat 1s considered clean when the Monk has not seen the 
animal killed (or the animal's slaughter 1s not wifnessed by the 
consumer); has not heard the animal killed (or the sound of the 
animal's slaughter 1s not heard by the consumer); and has not doubt 
about the animail killed to offer to the monk”s meal (or the animal 1s not 
slaughtered for the consumer). On the contrary, the meat 1s considered 
unclean when the Monk has seen the animal killed; has heard the 
animal killed; and has doubted that the animal killed to offer to him. 
Besides, the meant 1s also considered clean when the creatures that 
have died a natural death; and the creatures that have been killed by 
other creatures. Or the creatures not killed for us; or naturally dried 
meat; or things not seasonable or at the right time. That was the time of 
the Buddha when one could not find any vegetables. What about now, 
we do not lack vegefables and a varletiles of fruits and vegetables 
confain adequate vitamins for a human body. Be careful!!! 

Eight Reasons for Those Who Pracfice Bodhisattvahood Not 
Eating Animal Food: There exist some sects that do not forbid flesh. 
They argue that meat was permifted by the Buddha during His time, 
but forbidden in Mahayana under the Bodhisattva cult. According to 
Zen Master SuzukI In Studies in The Lankavatara Sutra, there are eight 
reasons for not eating animal food as recounted In The Lankavatara 
Sutra: #7rsí, all sentient beings are constantly going through a cycle of 
transmigration and stand to one another In every possible form of 
relatilonshIp. Some of these are living at present even as the lower 
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animals. While they so differ from us now, they all are of the same 
kind as ourselves. To take their lives and eat their flesh 1s like eating 
our own. Human feelings cannot stand this unless one 1s quite callous. 
When this fact 1s realized even the Rakshasas may cease from eating 
meat. The Bodhisattva who regards all beIngs as 1f they were his only 
chỉd cannot indulge ¡1n flesh-eating. Second the essence of 
Bodhisattvaship 1s a great compassionate heart, for without this the 
Bodhisattva loses his being. Therefore, he who regards others as 1f they 
were himself, and whose pitying thought 1s to benefit others as well as 
himself, ought not to eat meat. He is willing for the sake of the truth to 
sacrifice himself, his body, his life, his property; he has no greed for 
anything; and full of compassion towards all sentient beings and ready 
fo sfore up good merit, pure and free from wrong discrimination, how 
can he have any longing for meat? How can he be affected by the evil 
habits of the carnivorous races? 7rd, this cruel habit of eating meat 
causes an entire transformation 1n the features of a Bodhisattva, whose 
skin emifs an offensive and poisonous odour. The animals are keen 
enouph to sense the approach of such a person, a person who 1s like a 
Rakshasa himself, and would be frightened and run away from him. He 
who walks in compassion, therefore, ought not to eat meat. Fowríh, the 
mission of a Bodhisattva 1s to create among his fellow-beings a kindly 
heart and friendly regard for Buddhist teaching. If they see him eating 
meat and causing terror among animals, their hearts w1ll naturally turn 
away from him and from the teaching he professes. They will then 
loose faith in Buddhism. #7h, 1f a Bodhisattva eats meat, he cannot 
attain the end he wishes; for he wIll be alienated by the Devas, the 
heavenly beings who are his spiritual sympathizers and protectors. His 
mouth will smell bad; he may not sleep soundly; when he awakes he 1s 
not refreshed; his dreams are filled with Inauspiclous omens; when he 
1s In a deserted place, all alone in the woods, he will be haunted by evil 
spirits; he wIll be nervous, excitable at least provocatlons; he will be 
sickly, have no proper taste, digestion, nor assimilation; the course of 
his spiritual discipline will be constantly Iinterrupted. Therefore, he who 
1S Intent on benefitting himself and others In their spiritual progress, 
ought not to think of partaking of animail flesh. S7xíh, animal food 1s 
filthy, not at all clean as a nourishing agency for the Bodhisattva. It 
readily decays, putrefies (spoils), and taInts. It 1s filled with pollutions, 
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and the odour of it when burned 1s enouph to inJure anybody with 
refined taste for things spiritual. Seveníh, the eater of meat shares In 
this pollution, spiritualy. Once King Sinhasaudasa who was fond of 
eating meat began to eat human flesh, and this alienated the affections 
of his people. He was thrown out of his own kingdom. Sakrendra, a 
celestial being, once turned himself into a hawk and chased a dove 
because of his past taint as a meat-eater. Meat-eating not only thus 
pollutes the life of the individual concerned, but also his descendants. 
Eighth, the proper food of a Bodhisattva, as was adopted by all the 
previous saintly followers of truth, 1s rice, barley, wheat, all kinds of 
beans, clarified butter, oil, honey, molasses and sugar prepared In 
varlous ways. Where no meat 1s eaten, there will be no butchers taking 
the lives of living creatures, and no unsympathetic deeds wIll be 
committed in the world. 

To Be on a Vegefarian Dief: Buddhist doctrine always emphas1zes 
on the four sublime states of boundless loving-kindness, boundless 
compassion, boundless Joy and boundless equanimity. Buddhists hold 
le to be sacred. They do not, therefore, kill or harm any sentient 
beings. And thus, most of Mahayana Buddhists vow to be vegetarlans. 
Buddhists should not kill living beings to eat. Killing or slaughtering 1s 
the first of the five precepts. Killing animals for food 1s among the 
Worst transgression in Buddhism. According to Tantric Buddhism, in the 
sutras, the Buddhist scriptures, Buddha once said to Ananda: “Ananda, 
1f there 1s nobody, there 1s no dharma. If there 1s no food, there 1s no 
dharma. If there are no clothes, there 1s no dharma. Take care of your 
body, for the sake of the dharma.” Relating with the body 1s extremely 
1mportant In the tantric tradition. However, we dont make a personal 
trip out of 1t. We could become a vegetarian and sneer at meat eafers. 
We could wear pure cotton and renounce wearing any leather. Ór we 
could decide to search for a country to live In that 1s free from 
polluton. But any of those approaches could be going too far. When 
someone becomes a vegetarian, he stops eating meat, but he might 
take a bloodthirsty delight in peeling bananas and crunching his teeth 
into peaches and cooking eggplants as meat substitutes. So our 
aftempts to relate with the body can become very complicated. We”re 
not particularly advocating eating meat. Rather, we are pointing out 
that we do not accept our body as 1t 1s, and we do not accept our world. 
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We are always searching for some way to have an easy ride. When we 
feel unhappy or uncomfortable, we think that we would like to go 
somewhere else, up or down or wherever. Some people call 1t hell, 
some people call it heaven, but whatever 1t is, we would like to have 
an easy ride somewhere. 

The Buddha diịd not feel Justified in prescribing a vegetarian diet 
for his disciples among the monks. What he did was to advise them to 
avoid eating meat because for whatever reason, eating meat means to 
support “killing,` and animals had to be slaughtered only to feed them. 
Thus, before His parinirvana, the Buddha advised his disciples (monks 
and nuns) to practice vegetarianism. However, the Buddha did not 
1nsist his lay disciples to adhere to a vegetarian diet. Buddhists should 
practice vegetarianism methodically and gradually. We should not g1ve 
up right away the habit of eating meat and fish to have vegetarian diet. 
Instead, we should gradually reduce the amount of meat and fish, then, 
start eating vegetables two days a month, then four days, ten days, and 
more, etc. Eating a vegefarian diet 1s not only a form of cultivating 
compassion and equality, but It 1s also free us from many diseases. 
Furthermore, such a diet can provide us with a lot of vitamins, and easy 
to digest. We should not Judge the purify and impurity of a man simply 
by observing what he eats. Through his own evIil thoughts and actions, 
man makes himself impure. Those who eat vegetables and abstain 
from animai flesh are praiseworthy. Those who still eat meat should be 
caufious, for no matter what you say, you are still eating sentient 
beings' flesh. You can say “I don't hear,” or “I don”t see” the animal 
was killed for my food, but are you sure that the purpose of killing 1s 
not the purpose of obtaining food for you? Be careful!!1 

Vegetarian Days: In Buddhism, 1deally speaking, Buddhists should 
be lifetime vegetarians; however, this Is very difficult for lay people. 
So certain days out of each month are denoted as a day not to eat meat. 
The reason behind this 1s simple. The Buddha taught that each sentient 
being, including animals, values life, so not to eat meat 1s fO practice 
being compasslonate. Vegetarian Days of the month are the first, the 
fourteenth, the fifteenth, and the thirtieth lunar calendar. Besides, 
vegetfarian days also include days of offerings to the dead, ceremonial 
days, or the day lay Buddhists strictly follow the eight commandments 
in one day and one nipht. Furthermore, there are also nine days of 
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abstinence on which no food 1s eaten after twelve o”clock and all the 
commandments must be observed. Ôn these days Indras and the four 
deva-kings Investigate the conduct of men. Nine days of abstinence 
include every day of the three months: the first, the fifth, and the ninth 
month, every day of the first month, every day of the fifth month, 
everyday of the ninth month; and other months each month six days as 
follow: the 8”, the 9°, the 14”, the 23", the 29”, and the 30”. 

Besides the above mentioned vegetarian days, devout Buddhists 
don”t eat meat on the “Thirty Worshipping Days” because these days 
of the month on which a particular Buddha or Bodhisattva 1s 
worshipped, he 1s being in special charge of mundane affairs on that 
day (lunar calendar). These Thirty Worshipping Days include: Dhyana- 
Light Buddha on the first day of the month; Dipankara Buddha on the 
second day of the month; Prabhutaratna on the third day of the month; 
Aksobhya Buddha on the fourth day of the month; Maitreya 
Bodhisattva on the fifth of the month; Twenty Thousand-Lamp Buddha 
on the sixth day of the month; Thirty Thousand-Lamp Buddha on the 
seventh day of the month; BhaisaJyaraJa-Samudgata Buddha on the 
eighth day of the month; Mahabhijna-Jnanabhibhu Buddha on the ninth 
day of the month; Candra-Surya-Pradipa Buddha on the tenth day of 
the month; Delightful Buddha, the eleventh day of the month; 
Unconquerable Buddha on the twelfth day of the month; Akasagarbha 
Bodhisattva (Bodhisattva of Space) on the thirteenth day of the month; 
Samantabhadra Bodhisattva, the fourteenth day of the month; 
Amitabha Buddha on the fifteenth of the month; Dharani Bodhisattva 
on the sixteenth of the month; Nagarjuna Bodhisatva on the 
seventeenth of the month; Kuan-Yin or Avalokitesvara Bodhisattva on the 
eiphteenth of the month; The Sun-Light Bodhisattva on the nineteenth of the 
month; The Moon-Light Bodhisattva on the twentieth of the month; Infinite 
Resolve Bodhisattva on the twenty-first day of the month; Abhayandada 
Bodhisattva on the twenty-second day of the month; Mahasthamaprapta 
Bodhisattva on the twenty-third day of the month; Earth-Store Bodhisattva on 
the twenty-fourth of the month; ManJusri Bodhisattva on the twenty-fifth of 
the month; Supreme BhaisajyaraJa-samudgata Bodhisattva on the twenty-sixth 
day of the month; Vairocana Buddha on the twenty-seventh day of the month 
(same as in #28); Vairocana Buddha on the twenty-eighth of the month (same 
as in #27); BhaisajyaraJa-samudgata Bodhisattva on the twenty-ninth day of 
the month; and Sakyamuni Buddha on the thirtieth of the month. 
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